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KATA PENGANTAR
Puji dan syukur dipanjatkan ke hadirat Ilahi Rabbi, atas limpahan 
rahmat dan Inayah-Nya penulisan buku sejarah sufisme di Nusantara 
ini dapat diselesaikan. Buku yang pembahasannya ditekankan kepada 
penelaahan wacana sufisme ini, dipandang dapat memberikan sumbangan 
pengetahuan bagi masyarakat muslim khususnya, di tengah kemajemukan 
pola keagamaan di Indonesia yang dihadapkan dengan tantangan pluralitas 
kemanusiaan pada umumnya akibat globalisasi maupun pergumulan 
budaya lokal. Oleh karena itu, pembahasan atas sejarah sufisme ini dapat 
menambah kelengkapan wacana sekaligus hikmah yang dapat disemaikan 
dalam kehidupan masyarakat  dewasa ini.
Buku ini menyajikan informasi mengenai kelampauan perkembangan 
Islam di Nusantara, atau dengan pernyataan lain mengenai kekhasan 
dari corak keislaman yang berkembang dalam kehidupan pemeluknya di 
Nusantara. Islam sebagai fakta keagamaan memang selalu menampilkan 
keunikannya dilihat dari berbagai dimensi, baik mengenai pemahamn 
ajaran, pemikiran keagamaan, maupun perilaku umatnya secara sosial, 
budaya, politik dan sebagainya. Perkembangan Islam dalam berbagai 
dimensi itulah yang telah menjadikan keragaman pola keagamaan 
masyarakat pemeluknya pada zaman dan wilayah yang berbeda-beda. 
Kecenderungan demikian dapat dipelajari dari perkembangan Islam di 
Nusantara, yaitu pola pengembangan ajaran dan kehidupan keagamaan 
Islam di kawasan ini seiring dengan keragaman masyarakatnya yang 
meliputi aneka etnis dan budaya. Dengan demikian, dapatlah diberikan 
pengertian bahwa Islam Nusantara adalah pola keislaman yang tumbuh 
dan berkembang dalam kehidupan masyarakat di berbagai daerah di 
Nusantara.
Namun buku ini secara khusus akan menjelaskan aspek-aspek 
keislaman yang beragam tersebut dalam dimensi sufisme, yaitu keislaman 
yang lebih menekankan dimensi batiniah atau esoterik berdasarkan faham 
dan ajaran para Sufi. Dimensi sufisme ini dalam sejarahnya telah menjadi 
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fakta keagamaan, sosial dan budaya yang khas dari para pemeluknya. 
Sufisme sepanjang sejarah penyebaran Islam di Nusantara menunjukkan 
pengaruhnya yang lebih kuat dibandingkan dengan aspek teologi dan 
aspek hukum. Atas usaha para sufi seperti itulah telah mengantarkan 
ciri keislaman yang khas, yaitu seperti yang penulis maksudkan dengan 
istilah “Sufisme Nusantara”.
Sehubungan permasalahan di atas, fokus pembahasan buku ini 
adalah “perkembangan sufisme yang menunjukkan kekhasannya dalam 
konteks keislaman di Nusantara”. Pembahasan terhadap permasalahan 
ini dikembangkan berdasarkan peranan para Sufi dalam islamisasi di 
beberapa wilayah Nusantara, pemikiran dan ajaran-ajaran tasawuf yang 
berkembang; pengaruh serta hubungan sufisme itu dengan kebudayaan 
masyarakat lokal; dan peranan sosial-politik kaum tarekat menghadapi 
kolonialisme di Nusantara. Semua pembahasan tersebut didasarkan 
fakta dan narasi sejarah dalam perkembangannya pada abad XIII hingga 
abad XIX. Sementara itu, pembahasan lainnya tentang sufisme dalam 
perkembangannya pada periode modern, abad XX, pembahasannya lebih 
ditekankan terhadap perkembangan aliran-aliran tarekat, khususnya 
berdasarkan gerakan-gerakan tarekat lokal di daerah Priangan sejak awal 
abad ini, periode Kemerdekaan Indonesia, hingga masa kontemporer. 
Buku ini merupakan edisi lanjut dari hasil penelitian, karenanya buku 
ini diperkaya oleh dua sumber data, yaitu data tertulis dan hasil wawancara. 
Data tertulis, terutama karya-karya para peneliti dan sejarawan serta 
sarjana terdahulu, didapatkan dan dikutip untuk pengayaan informasi 
serta penajaman analisis. Adapun data hasil wawancara di lapangan 
didapatkan dari sejumlah informan di masing-masing komunitas tarekat, 
baik mereka sebagai saksi sejarah maupun para pengembang tarekat di 
daerah penelitian. Oleh Karena itu, atas jasa semua pihak, yang tidak 
sempat disebutkan satu persatu, diucapkan terima kasih yang sebesar-
besarnya. 
Atas terbitnya buku ini, patut penulis sampaikan ucapan terima kasih 
kepada LP2M UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, yang telah memfasilitasi 
proses penelitian. Demikian pula kepada Penerbit Ombak, yang telah 
berkenan menerbitkannya, juga para pihak yang telah mendorong dan 
membantu proses penyusunan buku ini, disampaikan ucapan terima 
kasih yang sedalam-dalamnya. Semoga amal baik semua pihak dibalas 
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pahala dan rahmat Allah, serta buku ini beroleh manfaat dan barakah-
Nya, Amiin.
Penulis,
Dudung Abdurahman
Syaifan Nur

1BAGIAN SATU 
PENDAHULUAN
Buku ini secara umum akan menjelaskan tentang perkembangan Islam 
di Nusantara, atau dengan pernyataan lain mengenai kekhasan dari corak 
keislaman yang berkembang dalam kehidupan pemeluknya di Nusantara. 
Islam sebagai fakta keagamaan memang selalu menampilkan keunikannya 
dilihat dari berbagai dimensi, baik mengenai pemahaman ajaran, 
pemikiran keagamaan, maupun perilaku umatnya secara sosial, budaya, 
politik dan sebagainya. Perkembangan Islam dalam berbagai dimensi 
itulah, yang telah menjadikan keragaman pola keagamaan masyarakat 
pemeluknya pada zaman dan wilayah yang berbeda-beda. Kecenderungan 
demikian dapat dipelajari dari perkembangan Islam di Nusantara, yaitu 
pola pengembangan ajaran dan kehidupan keagamaan Islam di kawasan 
ini seiring dengan keragaman masyarakatnya yang meliputi aneka etnis 
dan budaya. Dengan demikian, dapat diberikan pengertian bahwa Islam 
Nusantara adalah pola keislaman yang tumbuh dan berkembang dalam 
kehidupan masyarakat di berbagai daerah di Nusantara.
Namun buku ini secara khusus akan menjelaskan aspek-aspek 
keislaman yang beragam tersebut dalam dimensi sufisme, yaitu aspek 
keislaman yang lebih menekankan dimensi batiniah atau esoterik 
berdasarkan faham dan ajaran para Sufi. Dimensi sufisme ini dalam 
sejarahnya telah menjadi fakta keagamaan, sosial dan budaya yang khas 
dari para pemeluknya. Sufisme sepanjang sejarah penyebaran Islam di 
Nusantara menunjukkan pengaruhnya yang lebih kuat dibandingkan 
dengan aspek teologi dan aspek hukum. Faktor dominan menguatnya 
pengaruh sufisme adalah kecenderungan akomodasi dan akulturasi yang 
dilakukan para sufi terhadap keagamaan dan kebudayaan masyarakat 
Nusantara. Bahkan, atas usaha para sufi seperti itu, telah mengantarkan 
ciri keislaman yang khas, yaitu seperti yang penulis maksudkan dengan 
istilah “Sufisme Nusantara”.
Sehubungan permasalahan tersebut, pokok kajian buku ini adalah 
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“perkembangan sufisme yang menunjukkan kekhasannya dalam 
konteks keislaman di Nusantara”. Pembahasan terhadap permasalahan 
ini dikembangkan berdasarkan peranan para Sufi dalam islamisasi di 
beberapa wilayah Nusantara, pemikiran dan ajaran-ajaran tasawuf 
yang berkembang, dan pengaruh serta hubungan sufisme itu dengan 
kebudayaan masyarakat lokal. Pembahasan lainnya adalah tentang 
sufisme dalam perkembangan aliran-aliran tarekat, terutama dilihat 
dari pengaruhnya terhadap sosial-keagamaan maupun budaya lokal; 
dan peranan sosial-politik kaum tarekat menghadapi kolonialisme di 
Nusantara. Di samping itu, sufisme khususnya berdasarkan gerakan-
gerakan tarekat lokal penting dibahas dalam perkembangannya di 
tengah arus dinamika umat Islam pada periode modern, termasuk di 
dalamnya dibahas tentang perkembangan sufisme tersebut pada periode 
Kemerdekaan Indonesia hingga masa kontemporer.
Oleh Karena itu, buku tentang “Sufisme Nusantara” ini memiliki 
arti penting dalam rangka memperkenalkan sejarah, pemikiran, dan 
gerakan sufisme (tarekat) dengan segala kekhasannya sebagai salah satu 
pola keislaman di wilayah Nusantara. Penulisan buku ini bertujuan agar 
masyarakat luas dapat memahami proses penyebaran sufisme itu dalam 
konteks sosial dan kebudayaan lokal, sehingga kehadiran buku ini juga 
diharapkan menjadi referensi penting tentang khazanah Islam Nusantara.
Sebagai dasar acuan bagi pembahasan buku ini, Sufisme Nusantara 
sebagai salah satu konsep keislaman pada dasarnya dapat dipelajari 
dalam berbagai perspektif. Namun di sini penulis berpandangan, untuk 
mengantarkan pengetahuan yang lebih populer, perspektif sejarah dan 
sosio-antropologis dapat memberikan informasi menarik tentang tipologi 
Sufisme Nusantara tersebut. Berdasarkan perspektif sejarah, tergambar 
jelas sufisme selalu mewarnai perkembangan Islam di kawasan Nusantara, 
mulai dari awal penyebaran Islam sekitar abad XII hingga XVII atau bisa 
disebut periode kesultanan, kemudian pada masa kolonial Belanda pada 
abad XIX hingga paruh pertama abad XX, dan periode kemerdekaan 
Indonesia sampai sekarang. Tahapan historis atas perkembangan sufisme 
ini bukan saja menunjukkan perubahan-perubahan akan peran serta 
pengaruhnya, melainkan juga berbagai kontribusi para Sufi dengan 
tarekatnya dalam pengembangan Islam di Nusantara. Sementara itu, 
dengan perspektif sosio-antropolgis, perkembangan sufisme tersebut 
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dapat dilihat dalam konteks sosial dan budaya lokal masyarakat 
pemeluknya. 
Selanjutnya, apabila mengacu kepada kajian-kajian terdahulu, 
memang pembahasan tentang sufisme dalam proses panjang Islamisasi 
di Nusantara telah dilakukan oleh para Sarjana Indonesia maupun luar 
negeri. Namun mereka lebih menitikberatkan kajiannya pada aspek 
biografi tokoh-tokoh Sufi atau guru-guru Tarekat dan ajaran-ajaran mistik. 
Kajian mereka lebih didasarkan pada pendekatan filologis atas karya-
karya para Sufi, yang menghasilkan sejarah intelektual Islam di Nusantara 
pada abad XIII-XVIII1, khususnya untuk perkembangan sufisme pada abad 
XVII-XVIII telah dibahas dalam karya Azyumardi Azra yang menjelaskan 
tentang pemikiran-pemikiran sufisme dari para tokoh Sufi Nusantara 
sebagai akar-akar pembaruan pemikiran Islam di Indonesia.
Sementara itu, untuk kajian sufisme sebagai fenomena gerakan 
sosial dilakukan pertamakali oleh Sartono Kartodirdjo terhadap peristiwa 
gerakan kaum tarekat pada abad XIX, yaitu dalam The Peasant’s Revolt 
of Banten in 1888. Meskipun demikian, gerakan mereka dalam karya ini 
dibahas sebagai bagian dari gerakan sosial secara umum2. Menurut kajian 
ini, Guru Tarekat atau pemimpin mistik memainkan peran utama dalam 
hampir seluruh rangkaian pemberontakan petani di Banten. Peran sosial 
Kaum Sufi dalam peristiwa tersebut berlangsung melalui jaringan sosial 
Tarekat Qadiriyah dan berdasar ajaran-ajaran yang bersifat mesianik. 
Berbeda dengan karya tersebut, kajian buku ini dilakukan terhadap 
beberapa tarekat di luar Banten dan terjadi dalam kurun waktu yang 
berbeda, disamping sifat gerakan yang mesianik telah berubah bentuknya 
menjadi akomodatif terhadap pihak yang dipandang sebagai obyek protes 
sosial gerakan tarekat. Dengan demikian buku ini dan karya tersebut 
berfungsi saling melengkapi, bahkan keluasan metodologi dan kekayaan 
1 Lihat, C.Snouck Hurgronje, “De Islam in Nederlandsch Indie”, VG.VI,11; A.H. 
Johns, “Sufisme an Category in Indonesia Literature and History”, JSAH, Vol.2, (July 
1961), 10-23; dalam Uka Tjandrasasmita, ed., Sejarah Nasional Indonesia, III, (Jakarta: 
Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, 1975). Baca pula Azyumardi Azra, Jaringan 
Ulama: Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan XVIII (Bandung: Penerbit 
Mizan, 1994).
2 Sartono Kartodirdjo, The Peasants’ Revolt of Banten in 1888 Its Conditions, 
Course and Sequel, a case Study of Social Movements in Indonesia, (‘s-Gravenhage: N.V. 
De Nederlansche Boek en Steendrukkerij v/h H.L. Smits, t.t.).
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fakta dalam karya professor Sartono dijadikan acuan utama buku ini.
Karya lain yang bertema sama dengan buku ini adalah dua karya 
peneliti ahli di bidang antropologi: Zamakhsyari Dhofier dan Martin van 
Bruinessen. Kedua peneliti ini memberikan perhatian penuh terhadap 
tradisi pesantren dan perkembangan tarekat di Jawa. Peneliti pertama 
dalam karyanya, Tradisi Pesantren: Studi tentang Pandangan Hidup Kyai, 
merupakan kajian antropologi terhadap pesantren Tegalsari di Jawa 
Tengah dan Tebuireng di Jawa Timur. Studi lapangan dilakukan pada 
tahun 1977-1978, dengan fokus utama peranan Kyai dari kedua pesantren 
tradisional tersebut.3 Buku yang ditulis dalam tujuh bab pembahasan itu, 
menyajikan satu pembahasan khusus mengenai Kyai dan Tarekat pada 
bab kelima.4 Dhofier menyebutkan, bahwa Tarekat Qadiriyah merupakan 
Tarekat yang paling berpengaruh di Jawa, di samping tarekat lainnya 
seperti: Syatariyah, Siddiqiyah, Syadhiliyah, dan Wahidiyah. Selain Dhofier 
tidak memberikan perhatian khusus tentang gerakan-gerakan tarekat, 
buku ini juga berbeda dengannya dalam hal pembahasan berdasarkan 
pendekatan sejarah.
Sementara itu, Martin van Bruinessen, merupakan orang pertama 
yang mengkaji secara umum sebuah Tarekat di Indonesia yaitu Tarekat 
Naqsyabandiyah. Karya yang disusun dalam 17 bab pembahasan5 ini 
tidak dipetakan secara kronologis dan spasial yang ketat, melainkan 
digambarkan secara umum dalam ketersambungan silsilah keguruan, 
penyebarannya mulai dari pusat pertama tarekat tersebut di Turki sejak 
awal abad XVII sampai dengan perkembangan ke wilayah Islam yang 
lain pada abad XIX. Adapun perkembangan Tarekat ini di Indonesia 
digambarkan secara umum dari asal-usul perkembangan hingga 
penyebaran cabang tarekat yang sama di daerah-daerah pada periode 
kontemporer. Prioritas pembahasan Martin tentang Naqsyabandiyah 
adalah berkenaan dengan silsilah guru, ajaran-ajaran, dan jaringan 
penganut. Karya ini sangat berarti dan memberikan kontribusi tentang 
fakta asal-usul serta ajaran Naqsyabandiyah, termasuk pemaduannya 
3  Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi tentang Pandangan Hidup Kyai 
(Jakarta: LP3ES, 1984), hlm. 5.
4  Ibid, hlm. 135-147.
5 Baca, Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia, (Bandung: 
Penerbit Mizan, 1992).
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dengan Qadiriyah dalam Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah. Begitu 
pula mengenai tarekat-tarekat lain, sebagaimana ia menulisnya dalam 
buku Kitab Kuning, Pesantren, dan Tarekat,6 dengan model kajiannya yang 
hampir sama.
Selain karya-karya di atas, karya yang sangat mendukung dan 
memperkaya buku ini adalah Mengenal & Memahami Tarekat-tarekat 
Muktabarah di Indonesia, (2005), yang ditulis Dr. Hj. Sri Mulyani, dan 
kawan-kawan. Karya ini sangat membantu pemetaan tarekat di Nusantara, 
selain karya tersebut merupakan kumpulan tulisan dan kajiannya yang 
lebih sinkronis-antropologis, di dalamnya juga dimensi sosio-historis 
atas tarekat-tarekat yang dibahas tidak menjadi fokus karya tersebut, 
sedangkan buku ini menekankan segi-segi diakronik atas peristiwa-
peristiwa sosiologis. 
Berdasarkan beberapa kajian pustaka di atas, buku ini mengarahkan 
kajian serta pembahasannya dengan mengacu beberapa konsep dan teori 
berikut ini: Pertama, Sufisme dan Tarekat. Secara umum, sufisme adalah 
aspek ajaran esoterisme Islam yang menekankan kebersihan dan kesucian 
hati. Kaum Sufi sebagai pelaku utama sufisme banyak melakukan ibadah 
dalam rangka hubungan mendekatkan diri kepada Allah untuk memperoleh 
ridha atau perkenan-Nya serta agar mencapai ma’rifat. Karena itu perilaku 
sufisme atau tasawuf ini merupakan model keagamaan yang tumbuh 
dalam penghayatan Islam. Adapun secara khusus yang dimaksud sufisme 
dalam studi ini ialah pola keagamaan yang berkembang atas peranan para 
Sufi ataupun guru-guru tarekat di Nusantara. Berdasarkan kedudukan 
serta peranan mereka yang telah menciptakan berbagai pola keagamaan 
dan bentuk hubungan sosial-budaya melalui komunitas-komunitas 
keagamaan, terutama tarekat. 
Adapun tarekat sebagai suatu terminologi sufisme, pada dasarnya 
seperti didefinisikan Trimingham, adalah suatu metode praktis yang 
dijalankan para Sufi dalam membimbing murid untuk merasakan hakikat 
Tuhan.7 Tetapi tarekat juga biasa dihubungkan dengan nama ordo 
sufisme, dilihat dari kegiatan guru sufi (disebut juga syekh atau mursyid) 
6 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren, dan Tarekat: Tradisi-tradisi 
Islam di Indonesia (Bandung: Penerbit Mizan, 1995).
7 J.Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam (London: Oxford University 
Press, 1973), hlm.3-4.
6 Dudung Abdurahman, dkk. 
yang mengajarkan suatu tarekat kepada murid-murid melalui latihan-
latihan spiritual (riyadah). Pola hubungan guru-murid ini merupakan 
bentuk sosial dalam komunitas tarekat. Kaum Sufi memegang peranan 
utama dalam menentukan tingkat kemampuan spiritual murid, sehingga 
apabila seorang murid dipandang telah memiliki kemampuan tertentu, 
maka dia, misalnya, berhak menduduki khalifah (Pengganti atau wakil) 
untuk menyampaikan metode-metode gurunya.8 Sebaliknya, para murid 
suatu tarekat yang biasanya datang dari berbagai lapisan masyarakat 
menunjukkan kepatuhan sebagai pengikut Kaum Sufi, dan mereka 
berperan sebagai penunjang gerakan-gerakan tarekat. 
Pendirian pokok kajian ini, berdasarkan perkembangan sufisme 
di Nusantara, yaitu Kaum Sufi, memiliki potensi mengerahkan fungsi 
tarekat dan sosial-keagamaan dalam hubungannya dengan perubahan 
sosial dan budaya sepanjang sejarah islamisasi di Indonesia. Dalam hal ini 
diasumsikan, sufisme dalam perkembangan tarekat-tarekat mempunyai 
dasar kepercayaan, kepemimpinan, sosial pengikut, dan peranan-peranan 
yang berbeda-beda. Karena itu, paradigma yang dibangun dalam kajian 
ini adalah “perkembangan sufisme di Nusantara selalu ditunjukkan dalam 
sosial-keagamaan kaum Sufi dan pekembangannya selalu seiring dengan 
perubahan sosial bangsa Indonesia”. 
Kedua, Sosial-keagamaan Kaum Sufi. Sufisme yang berkembang 
melalui tarekat-tarekat, seperti dikemukakan di atas, merupakan sistem 
kepercayaan yang menjadi landasan kaum sufi dalam membentuk 
kepribadian mereka yang berpengaruh kepada para penganut. Karenanya, 
keyakinan dan ritus-ritus religius kaum sufi bukan hanya membentuk 
fakta keagamaan, melainkan juga sebagai fakta-fakta sosial. Menurut 
pengertian Durkheim (1938), keyakinan dan ritus seperti itu pada 
dasarnya benar-benar bersifat individual dan mempengaruhi cara berpikir 
dan berprilaku individu. Namun menurutnya, konteks sosiologi agama 
memperlihatkan dampak sosial dari praktek-praktek yang berkaitan 
dengan kategori-kategori religius, sehingga praktek-praktek ritual yang 
menggambarkan kebersamaan itu memiliki dampak sosial yang sangat 
8 Fazlur Rahman,  Islam, terj. Ahsin mohammad (Bandung: Penerbit Pustaka, 
1984), hlm. 194.
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signifikan bagi kolektifitas.9 Gagasan Durkheim ini, seperti halnya 
dipahami Parsons dijadikan landasan teoretis tentang sosial-keagamaan. 
Lebih lanjut Parsons menyatakan, tatanan sosial yang ditekankan pada 
fakta moral dan kesadaran kolektif telah menjadi bagian subyektifitas 
individual melalui mekanisme ritual religius.10
Sosial-keagamaan seperti ditampilkan Kaum Sufi dengan tarekat-
tarekat di Nusantara pada mulanya bercirikan sebagai sistem yang 
memenuhi kebutuhan orang-orang kampung (tribesmen) yang buta 
huruf, baik dalam kehidupan sosial maupun religius. Bagi masyarakat 
rural yang buta huruf, orang suci adalah penubuhan agama dalam bentuk 
emosi, yang ditata secara hierarkis berdasarkan pewarisan kharisma.11 
Proses religiustias yang dilakukan Kaum Sufi memberikan kesempatan 
untuk melestarikan dan menyempurnakan ekspresi religiusitas, dengan 
tradisi, yang diistilahkan, barakah bisa diterapkan pada individu maupun 
kelompok. Kaum Sufi biasanya populer, membaur, mewariskan kharisma 
dan kurang bersifat ortodoks.
Kepemimpinan kharismatik Kaum Sufi serta kemampuannya 
mempertahankan sufisme, termasuk implementasi teoretik tentang 
kemampuan agama dapat bertahan dalam masyarakat sekuler. Posisi 
agama seperti ini, oleh sejarawan atau sosiolog biasa dikaitkan dengan 
fungsi politik agama sebagai alat bagi kaum minoritas untuk melawan, 
mengadakan protes, dan kritik politik. Peran oposisional yang dimainkan 
pemuka agama dalam konflik kolonialisme, misalnya dalam kasus 
pemberontakan rakyat melawan Kolonial Belanda pada abad XIX, bisa 
dijadikan pertanda keberadaan berbagai persoalan yang lebih besar 
menyangkut kemampuan sufisme bertahan dan melawan kolonialisme. 
Muatan ritual dan ideologis Kaum Sufi pada gilirannya bisa berkembang 
secara rasional karena kepentingan politik mereka, sekalipun karakter 
esensial sufisme tetap dikembangkan. Di sini, peran sosial-politik 
Kaum Sufi dikaji berdasarkan lingkungan sosial tempat gerakan mereka 
menancapkan pengaruh, karakter-karakter spesifik dari pengemban 
9 Dikutip dari Bryan S. Turner, Agama dan Teori Sosial, terj. Inyiak Ridwan Muzir, 
(Yogyakarta: IRCiSoD, 2006), hlm. 83.
10 Ibid., hlm. 87.
11 Ibid., hlm. 171.
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ideologi-ideologi dan peristiwa-peristiwa yang membentuk gerakan-
gerakan religius. Selanjutnya, sifat dasar gerakan sufisme juga dapat 
dikaji lewat respon-respon formatif yang dikembangkan para Sufi dalam 
membentuk dan mengembangkan doktrin-doktrin tasawuf dan praktek-
praktek tarekat.12
Ketiga, Kaum Sufi dan Perubahan Sosial. Perkembangan sufisme serta 
posisi Kaum Sufi dalam masyarakat tampak begitu kuat. Kaum Sufi 
biasanya menduduki posisi-posisi penghubung dan penyangga dalam 
masyarakat, sekalipun mereka bukan hanya satu-satunya kelompok yang 
mempunyai akses hubungan dengan sistem luar. Mereka tidak hanya 
menahan arus perubahan, tetapi secara aktif mendorong terjadinya 
perubahan di bidang pengembangan ajaran sufisme, menciptakan 
peluang-peluang pendidikan berbasis perbaikan moral dan spiritual, dan 
merespon beberapa problematika dampak modernisasi. Perkembangan 
sufisme, khususnya selama abad XX, dapat dipastikan akan berpapasan 
dengan bermacam-macam perubahan sosial dan politik yang memberikan 
pengaruh terhadap dinamika sosial maupun politik umat Islam. Karena 
itu kajian ini berusaha melacak struktur sosial, konflik-konflik sosial 
dan kepentingan, sistem-sistem tradisional dan keagamaan, dan pola 
hubungan antar kelompok dalam masyarakat yang bersangkutan,13 yang 
diduga merupakan faktor dominan atas perubahan-perubahan penganut 
tarekat. Kemudian gerakan sosial mereka dengan gejalanya yang 
lebih kompleks dapat pula dilihat dari adanya transformasi struktural. 
Berdasarkan konsep ini, menurut Sartono Kartodirdjo, perubahan dapat 
ditelusuri dari proses integrasi dan disintegrasi, atau disorganisasi dan 
reorganisasi, dan proses seperti itu telah mengubah secara fundamental 
dan kualitatif jenis solidaritas,14 sebagaimana terjadi dalam perkembangan 
sufisme kontemporer.  
Sebagaimana telah disinggung di atas, kajian ini bertujuan untuk 
mencapai penulisan sejarah, maka merekonstruksi masa lampau sufisme 
12 Ibid., hlm. 359.
13 Margaret M. Poloma, Sosiologi Kontemporer, terj.YOSOGAMA (Jakarta: CV. 
Rajawali, 1984), hlm 23, Lihat pula Selo Soemardjan, Perubahan Sosial di Yogyakarta. 
(Depok: Komunitas Bambu)
14 Sartono Kartodirdjo, Pendekatan Ilmu Sosial dalam Metodologi Sejarah (Jakarta: 
Gramedia, 1992), hlm 161-162. 
9Sufisme Nusantara
di Nusantara ditempuh dengan metode sejarah. Menurut prosedur metode 
ini, langkah pertama dilakukan dengan heuristik (pengumpulan data). 
Kajian ini melakukan pengumpulan data atas sumber-sumber tertulis, 
yang dilangsungkan dengan metode penggunaan bahan dokumen.15 Kritik 
sumber, secara internal dan eksternal, selayaknya prosedur kedua dalam 
metode sejarah, dilakukan bersamaan dalam proses pengumpulan data. 
Setelah data terkumpul, interpretasi sejarah dilakukan sebagai langkah 
ketiga, tetapi langkah ini pun dilaksanakan dalam proses penulisan sejarah 
(historiografi) yang sesungguhnya merupakan langkah terakhir metode 
sejarah. Proses interpretasi juga dilakukan dengan sintesis fakta-fakta 
yang diperoleh melalui eksplanasi sejarah.16 Oleh karena itu, mekanisme 
interpretasi dilangsungkan terhadap data dokumenter berdasarkan 
kategori masalah yang mengacu kepada kerangka teori kajian ini. Fakta-
fakta sejarah selanjutnya dikategorikan sesuai periodesasi perkembangan 
sufisme di Nusantara. Kategorisasi fakta ini sekaligus mencerminkan 
garis besar historiografi dalam uraian logis atau kausal untuk memperkuat 
kesimpulan di akhir penulisan sejarah ini. Dengan demikian, seluruh 
penjelasan sejarah dalam buku ini merupakan kesatuan pembahasan, 
sebagaimana sistematika yang diuraikan di bawah ini.
Buku ini disajikan dalam tujuh bab pembahasan. Bab pertama adalah 
pendahuluan sebagai pengantar pembahasan dan analisis, sebagaimana 
uraian di atas. Selanjutnya pada pembahasan bab kedua disajikan tentang 
perkembangan sufisme pada abad XIII-XVI. Pembahasan ini meliputi 
sufisme dan islamisasi Nusantara, para sufi dan pemikiran serta ajaran 
tasawuf yang berkembang, dan sufisme dalam sistem ritual masyarakat 
Nusantara. Sementara itu, pembahasan bab ketiga berkisar tentang 
perkembangan sufisme pada abad XVII hingga abad XIX, didasarkan pada 
perkembangan aliran-aliran tarekat yang berperan pada periode tersebut. 
Peranan-peranan tarekat dalam pembahasan ini dilihat dari konteks 
sosialnya menghadapi tantangan kolonial Belanda. Adapun pembahasan 
15 Mengenai metode ini, lihat: misalnya Sartono Kartodirdjo, “Metode 
Penggunaan Bahan Dokumenter”, dalam Kuntjaraningrat, Metode-metode Penelitian 
Masyarakat (Jakarta: Gramedia, 1989), hlm 25, Kuntowijoyo, Pengantar Ilmu Sejarah 
(Yogyakarta: Bentang, 1995), hlm. 94-97.
16 Dudung Abdurahman, Metodologi Penelitian Sejarah Islam (Yogyakarta: 
Penerbit Ombak, 2011), hlm.7.
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dalam bab keempat tentang sufisme pada abad XX atau periode modern, 
berdasarkan dinamika sufisme itu di tengah dinamika umat Islam dalam 
menghadapi pemerintah Belanda dan pendudukan Jepang; sedangkan 
dinamika kaum terekat pada awal Kemerdekaan Indonesia disajikan dalam 
pembahasan bab kelima, dan bab keenam adalah pembahasan tentang 
perkembangan kontemporer dari gerakan tarekat-tarekat. Pembahasan 
terakhir ini didasarkan atas kasus lokal tentang gerakan-gerakan tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, tarekat Idrisiyah, dan tarekat Tijaniyah di 
daerah Priangan.
Akhirnya, buku ini dipungkasi dengan kesimpulan-kesimpulan yang 
disajikan pada bab ketujuh sebagai bab penutup. Semoga bermanfaat
Yogyakarta, 20 Januari 2018
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BAGIAN DUA
SUFISME DAN ISLAMISASI 
NUSANTARA ABAD XIII-XVI
Menelaah sejarah awal masuknya Islam ke Nusantara adalah 
menelaah sejarah Nusantara pada abad XIII-XIV. Benar bahwa ada 
beberapa pendapat yang mengatakan, jauh sebelum itu sebenarnya Islam 
sudah mulai neyebar di Nusantara. Ada banyak bukti yang membenarkan 
pendapat itu, mulai dari ditemukannya makam, sampai ditemukannya 
kerajaan Perlak (berdiri sekitar abad IX). Namun, sepanjang sejarah 
Nusantara diamati, perkembangan Islam di Nusantara, khususnya 
daerah Sumatra (dalam hal ini Aceh) benar-benar menjadi pesat dan amat 
berpengaruh sejak dimulainya abad XIII. Hal ini tidak lain, karena pada 
abad itu corak Islam yang berkembang adalah Islam mistik/sufisme yang 
mudah berakulturasi dengan kebudayaan setempat. Pada bab ini, akan 
dijelaskan tentang peran sufisme dalam proses islamisasi di Nusantara 
abad XIII-XVI. Secara berturut-turut akan diuraikan mulai dari peranan 
Sufisme dalam islamisasi Nusantara, para sufi Nusatara, pemikiran 
dan ajaran tasawuf yang berkembang, hingga sufisme dan sistem ritual 
masyarakat Nusantara.
A. Peranan Sufisme dalam Islamisasi Nusantara
Ada beberapa tesis yang berkembang tentang masuknya Islam di 
Indonesia, mulai dari jalur perdagangan hingga peran penting sufisme. 
Namun, dalam polemik tersebut, peneliti sependapat dengan tesis yang 
mengatakan bahwa sufismelah yang berperan penting dalam penyebaran 
Islam di Nusantara. Mengapa peneliti lebih sependapat dengan hal itu? 
Penjelasan tentang hal ini akan diulas secara terinci dalam sub bab ini.
Sebelum menjelaskan lebih jauh tentang peran penting sufisme 
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dalam islamisasi di Nusantara, ada baiknya jika terlebih dahulu dijelaskan 
tentang polemik teori islamisasi di Nusantara. Sejauh diamati, tidak ada 
kesepatakan di antara pengamat/peneliti mengenai masuknya Islam 
ke Nusantara.1 Ada banyak hal yang menjadi tolok ukur perbedaan 
teori sejarah islamisasi di Nusantara, di antaranya perbedaan tentang 
asal kedatangan Islam, para pembawanya dan waktu kedatangannya. 
Berbagai teori dan pembahasan yang berusaha menjawab ketiga masalah 
pokok ini jelas belum tuntas, tidak hanya karena kurangnya data yang 
dapat mendukung suatu teori tertentu, tetapi juga karena sifat sepihak 
dari berbagai teori yang ada. Terdapat kecenderungan kuat, suatu teori 
tertentu menekankan hanya aspek-aspek khusus dari ketiga masalah 
pokok dan mengabaikan aspek-aspek lainya. Karena itu, kebanyakan teori 
yang ada dalam segi-segi tertentu gagal menjelaskan kedatangan Islam, 
konversi agama yang terjadi, dan proses-proses Islamisasi yang terlibat 
di dalamnya. Bukankah tidak biasa jika suatu teori tertentu tidak mampu 
menjawab pertanyaan-pertanyaan tandingan yang diajukan teori lain?2
Mengenai asal kedatangan Islam yang pertama kali masuk ke 
Nusantara, para peneliti, sebagaimana telah dijelaskan di atas, dengan 
berbagai teorinya mempunyai kesimpulan yang berbeda-beda. Sejauh 
diamati, setidaknya terdapat lima teori yang berhasil diidentifikasi 
mengenai masalah ini. Pertama, para peneliti Belanda seperti Drewes, 
Moquette dan Snock Hurgronje. Mereka menyatakan bahwa Islam yang 
berkembang di Nusantara berasal dari India. Keduanya mendasarkan 
alasan mereka pada kesamaan antara madzhab orang-orang Arab yang 
ada di Gujarat dan Malabar dengan madzhab Nusantara, yaitu madzhab 
Syafi’i. Selain itu, teori ini juga didukung oleh temuan epigrafis yang tertera 
dalam batu nisan raja-raja Pasai. Kedua, S.Q. Fatimi yang berpendapat 
bahwa Islam datang dari Bengal. Menurutnya, batu nisan makam Malik 
al-Saleh yang selama ini diyakini sebagian peneliti sebagai bukti, sama 
sekali berbeda dengan batu nisan yang ada di Gujarat. Sebaliknya, batu 
nisan Fatimah Binti Maimun yang ada di Leran, Gresik, Jawa Timur, 
1 M.C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern, terj. Dharmono Hardjowidjono, cet. Ix 
(Yogyakarta: Gajahmada University Press, 2007) hlm. 3.
2 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad 
XVII dan XVIII: Akar Pembaharuan Islam Indonesia, cet. Ke-1 (Bandung: Mizan, 1994), 
hlm. 24
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bertarikh 475 H/1082 M, justru sama dengan batu nisan yang ada di 
Bengal, meskipun diragukan kebenarannya oleh Ricklefs.3 Ketiga, Tomas 
W. Arnold meyakini Islam datang dari Colomander dan Malabar, dengan 
alasan adanya kesamaan madzhab antara Nusantara dengan Colomander 
dan Malabar.4 Keempat, Naquib al-Attas menyatakan bahwa Islam yang 
datang ke Nusantara berasal dari Arab. Ia tidak bisa menerima penemuan 
epigrafis yang disodorkan oleh Moquete sebagai bukti bahwa Islam dibawa 
dari Gujarat. Menurutnya, masuknya Islam ke nusantara itu berasal dari 
Arab karena sejauh diamati literatur-literatur yang ada di Nusantara era 
awal, kebanyakan dari Arab dan tidak ada yang dari Gujarat atau India.5 
Kelima, Housein Djayadiningrat berteori bahwa Islam datang dari Persia.6 
Teori ini didasarkan pada beberapa kesamaan tradisi antara Nusantara 
dan Persia, seperti ajaran Manunggaling Kawula Gusti-nya Syekh Siti Jenar 
dengan konsep Hulul-nya al-Hallaj (Persia), peringatan Assyura (tanggal 
10 Muharram) yang berkaitan dengan peringatan hari wafatnya Husein 
bin Ali di Karbala,7 dan penggunaan bedug di masjid-masjid.8
Perbedaan pendapat antarpeneliti juga menyangkut soal waktu 
kedatangan Islam ke Nusantara. Sebagian peneliti menyatakan bahwa 
Islam datang ke Indonesia pada abad VII, seperti diyakini oleh Naquib 
al-Attas, Fatimi, dan Uka Thandrasasmita, dan Islam mulai berkembang 
pesat pada abad VIII. Sebagian lainnya meyakini Islam datang pada 
abad XIII. Pendapat ini umumnya diyakini oleh para sejarawan Belanda. 
Namun, teori ini mendapat banyak sanggahan dari banyak peneliti 
yang mensinyalir bahwa abad XIII merupakan masa perkembangan dan 
perluasan Islam ke berbagai wilayah Nusantara. Sebagai sintesisnya bisa 
dikatakan bahwa Islam datang ke Nusantara pada abad VII, yang ditandai 
3 M.C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern, hlm. 3-4.
4 T.W. Arnold, The Coming of Islam: A History of the Propagation of Muslim Faith 
(London: Constable, 1913), hlm. 364-365.
5 Seed Muhammad Naquib al-Attas, Islam dalam sejarah Kebudayaan Melayu, 
(Kuala Lumpur: Universiti Kebangsaan Malaysia, 1972), hlm. 33-34.
6 Muhammad Jafar Iqbal, Kafilah Budaya: Pengaruh Persia terhadap Kebudayaan 
Indonesia, terj. Yusuf Anas (Jakarta: Citra, 2006), hlm. 13-17.
7 Nur Syam, Islam Pesisir (Yogyakarta: LkiS, 2005), hlm. 66-67.
8 Aksin Wijaya, Menusantarakan Islam: Menelusuri Jejak Pergumulan Islam yang 
tak Kunjung Usai di Nusantara (Jakarta: Nadi Pustaka, 2012), hlm. 41.
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dengan berdirinya kampung-kampung muslim pada abad ke VIII, dan 
berkembang luas pada abad ke XIII yang ditandai dengan munculannya 
kesultanan-kesultanan Islam di Nusantara.9
Selain itu, perbedaan teori islamisasi di Nusantara juga dapat 
dilihat dalam hal pembawanya. Mengenai siapa pembawa Islam ke bumi 
Nusantara, banyak peneliti yang berbeda pendapat. Ada dua garis besar 
teori tentang pembawa Islam ke bumi Nusantara, pertama teori yang 
mempercayai bahwa pembawa Islam ke Nusantara adalah pedagang, 
baik dari Arab, Persia, ataupun India. Teori ini banyak didukung oleh 
para peneliti dari Barat. Mereka percaya bahwa para penyebar Islam 
pertama di Nusantara adalah para pedangang Muslim yang menyebarkan 
Islam sembari melakukan perdagangan di wilayah ini. Elaborasi lebih 
lanjut dari teori ini yaitu para pedagang Muslim tersebut melakukan 
perkawinan dengan wanita setempat. Dengan pembentukan keluarga 
Muslim ini, maka komunitas-komunitas muslim pun tercipta, yang pada 
gilirannya memainkan andil besar dalam penyebaran Islam. Selanjutnya 
dikatakan, sebagian pedagang ini melakukan perkawinan dengan keluarga 
bangsawan lokal sehingga memungkinkan mereka atau keturunan mereka 
pada akhirnya mencapai kekuasaan politik yang dapat digunakan untuk 
penyebaran Islam.10
Dalam kerangka ini, van Leur percaya bahwa motif ekonomi dan politik 
sangat penting dalam konversi keagamaan masyarakat Nusantara menuju 
agama Islam. Dalam pendapat-pendapatnya, para penguasa pribumi yang 
ingin meningkatkan kegiatan-kegiatan perdagangan di wilayah kekuasaan 
mereka, menerima Islam. Dengan begitu mereka mendapatkan dukungan 
para pedagang Muslim yang menguasai sumber-sumber ekonomi. 
Sebaliknya para penguasa memberi perlindungan dan konsesi-konsesi 
dagang kepada para pedagang Muslim. Dengan konversi mereka kepada 
Islam, para penguasa pribumi di Nusantara dapat berpartisipasi secara 
lebih efektif dan menguntungkan dalam perdagangan internasional yang 
mencakup wilayah dari Laut Merah hingga Laut Cina. Lebih jauh, dengan 
masuk Islam dan mendapat dukungan para pedagang Muslim, para 
9 Ibid.
10 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad 
XVII dan XVIII: Akar Pembaharuan Islam Indonesia, hlm. 31.
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penguasa itu dapat mengabsahkan dan memperkuat kekuasaan mereka, 
sehingga mampu menangkis jaring-jaring kekuasaan Majapahit.11
Namun, sejauh diamati, perkawinan antara para pedagang dan para 
keluarga bangsawan telah menghasilkan konversi kepada Islam dalam 
jumlah besar merupakan hal yang problematis. Sebagaimana jamak 
diketahui, pada umumnya penduduk pribumi tertarik dan berkonversi 
agama kepada Islam bukan karena alasan penguasa mereka telah 
menganut agama Islam. Selain itu, amat sulit untuk mempercayai bahwa 
para pedaganglah yang menyebarkan Islam. Kalaupun benar agaknya 
dengan teori tersebut akan sangat sulit rasanya menemukan Islam yang 
dalam realitas tumbuh sedemikian pesat di bumi Nusantara. Sejauh 
sejarah mencatat, transasksi perdagangan dengan pedangang-pedagang 
Muslim telah berlangsung sejak kurang lebih abad VII. Jika memang teori 
ini benar, semestinya Islam telah menyebar luas di Nusantara sejak saat 
itu, tetapi, realitasnya Islam menyebar luas di Nusantara sejak abad XIII. 
Oleh karena itu, peneliti cenderung kurang sepaham dengan teori ini dan 
lebih memilih untuk mempercayai teori yang kedua.
Kedua, Islam menyebar luas di Nusantara atas peran kaum sufi. Di 
setiap wilayah di mana pun Islam berkembang, baik pada level kerajaan 
maupun masyarakat, sufisme senantiasa mewarnai secara keseluruhan 
gambaran Islam yang muncul. Hal ini tidak terlalu mengherankan jika 
mempertimbangkan teori Islamisasi A. H. Johns, seorang ahli Islam di Asia 
Tenggara, yang menjelaskan, khususnya sejak abad XIII, para guru sufilah 
yang paling banyak mempengaruhi jalannya Islamisasi di Nusantara.
Menurut Johns Islam tidak dapat, dan tidak akan pernah bisa, 
menancapkan akarnya secara kuat di kalangan penduduk Nusantara, 
bahkan mungkin juga tidak dapat mengislamkan para penguasa, jika 
tidak disiarkan secara masif oleh para sufi. Ini tentu saja berkaitan erat 
dengan karakteristik sufisme itu sendiri yang cenderung lentur dalam 
menyikapi berbagai kepercayaan dan praktik keagamaan lokal, yang saat 
itu masih dipengaruhi dengan kuat oleh tradisi dan praktik kepercayaan 
pra-Islam. Di antara aspek-aspek ajaran lain, seperti fikih misalnya, 
sufisme merupakan bagian dari ajaran Islam yang paling sejalan dengan 
11 Ibid. Lihat juga J.C. van Leur, Indonesian Trade and Society (Den Haag: Van 
Hoeve, 1955), hlm. 110-116.
16 Dudung Abdurahman, dkk. 
adaptasi budaya lokal. Hal ini karena sufisme lebih menekankan praktik-
pratik meditasi untuk mencapai “derajat kesatuan” dengan Tuhan––yang 
dianggap sebagai bentuk kesempurnaan dalam beragama—ketimbang 
praktik-praktik keagamaan yang ditentukan syariah (fiqh). Dalam konteks 
Nusantara, terlebih di Jawa, sufisme sedemikian mudah diterima oleh 
masyarakat. Sufisme dalam banyak aspek memang sejalan dengan 
praktik-praktik dan pandangan dunia keagamaan masyarakat Jawa yang 
sebelumnya menganut paham Hindu-Budha. Oleh karena itu, A.H. Johns, 
berkesimpulan bahwa sufisme menduduki satu kategori penting dalam 
sejarah Islam di Nusantara.12
Lebih jauh, Johns menegaskan bahwa banyak sumber lokal yang 
mengaitkan pengenalan Islam ke kawasan Nusantara dengan guru-guru 
pengembara berkarakteristik sufi yang kental. Karakteristik sufi ini 
tampak pada, misalnya, para pengembara itu kebanyakan menguasai 
ilmu magis dan memiliki kekuatan untuk menyembuhkan. Berkat hal-
hal tersebut, sebagian guru sufi pada akhirnya dapat mengawini putri-
putri bangsawan Nusantara dan karena itu dapat pula memberikan 
anak-anak mereka gengsi darah bangsawan sekaligus aura keilahian dan 
karisma keagamaan. Dengan demikian, Islam tidak bisa menyebar luas di 
Nusantara jika tidak melalui jalur sufistik.13
Pandangan Johns ini memang sejalan dengan fakta bahwa pada 
masa ketika Islam mulai mendapatkan tempat di masyarakat Nusantara, 
khususnya sejak abad XIII, sufisme bersama dengan lembaga tarekat 
tengah berjaya dalam wacana intelektual keagamaan di dunia Muslim. 
Nama-nama seperti Abu Hamid al-Ghazali (w. 1111), Abd al-Qadir al-
Jailani (w. 1166), Ibn ‘Arabi (w. 1240), adalah para sufi terkenal yang 
hidup––seperti bisa dilihat dari tahun wafatnya––dalam rentang waktu 
sejarah yang berdekatan dengan masa berlangsungnya proses Islamisasi di 
Nusantara. Begitu pula dari zaman sejarah yang sama kita juga mengenal 
nama-nama seperti Najm al-Din al-Kubra (w. 1221) dan Abu Hasan al-
Syadzili (w. 1258)––masing-masing pendiri tarekat Kubrawiyah dan 
Syadziliyah di Asia Tengah dan Afrika Utara––serta nama-nama sufi lain 
12 A. H.Johns, “Sufism as a Category in Indonesia Literature and History”, dalam 
JSEAH, 2, II,1961, hlm. 10-23.
13 Ibid, hlm. 14.
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yang sangat dikenal di dunia Islam.
Pada saat itu, di belahan dunia Muslim, Timur Tengah, kaum sufi 
memainkan peran penting dalam kekhalifahan. Pada masa ini tarekat 
sufi secara bertahap menjadi institusi yang stabil dan disiplin, dan 
mengembangkan afiliasi dengan kelompok-kelompok dagang dan kerajinan 
tangan yang turut membentuk masyarakat urban.14 Afiliasi inilah yang 
kemudian memungkinkan para sufi bisa berdakwah atau menyebarkan 
Islam lebih luas ke berbagai penjuru dunia, termasuk Nusantara. Dengan 
demikian, tidak berlebihan kiranya jika dikatakan bahwa para sufi telah 
memiliki peran penting dalam islamisasi di Nusantara.
Jika dibandingkan dengan teori yang mengatakan bahwa islamisasi 
di Nusantara diperankan oleh para pedagang, agaknya teori ini lebih 
mendekati kebenaran. Memang pedagang juga memiliki peran penting, 
karena para sufi sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya, berlayar 
ke Nusantara bersama para pedagang. Akan tetapi, aktor penting dari 
penyebaran Islam di Nusantara tetaplah para sufi. Pembenaran teori ini 
juga dibuktikan dengan fakta bahwa secara umum sufisme tetap unggul 
pada tahap pertama islamisasi di Nusantara, setidaknya sampai akhir 
abad XVII.15
B. Para Sufi Nusantara
Sebagai tindak lanjut dari upaya pengokohan tesis bahwa para sufi 
memiliki peran penting dalam islamisasi di Nusantara, dalam hal ini pada 
abad XIII-XVI, peneliti akan mencoba menyajikan beberapa sufi yang ada 
di Nusantara pada era tersebut. Namun, mengingat pada era ini masih 
belum banyak data yang cukup valid—dalam arti, pada saat itu masih 
belum ada karya bersifat ilmiah dan hanya ada hikayat-hikayat—maka 
peneliti hanya akan mengenalkan beberapa nama sufi serta sekelumit 
kisah-kisah yang mengitarinya. Beberapa di antaranya mungkin dianggap 
sebagai mitos belaka, karena tidak disertai bukti-bukti ilmiah. Namun, 
betapapun demikian keberadaan para sufi sebagaimana dijelaskan dalam 
hikayat-hikayat Nusantara tetap patut untuk dipertimbangkan. Berikut 
14 Ibid, hlm. 130.
15 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara 
Abad XVII dan XVIII: Akar Pembaharuan Islam Indonesia, hlm. 36.
18 Dudung Abdurahman, dkk. 
ini beberapa tokoh sufi yang hidup dan berperan aktif dalam penyebaran 
Islam di Nusantara:
1. Syekh Abdullah Arif
Syekh Abdullah Arif, merupakan tokoh sufi yang tercatat sebagai 
salah satu tokoh sufi penyebar Islam pertama di Aceh. Syekh Abdullah Arif 
merupakan seorang pendatang bukan penduduk pribumi Aceh. Beberapa 
sumber menyebutkan bahwa tokoh sufi ini berasal dari Arab (Yaman). Ia 
datang ke Aceh bersama dengan mubalig-mubalig lain, diantaranya Syekh 
Ismail Zaffi. Dalam beberapa catatan, dinyatakan bahwa ia tiba di Aceh 
dan menyebarkan agama Islam di sana pada 1177.16
Ada yang menduga bahwa Syekh Abdullah Arif ini merupakan murid 
Syekh Abdul Qadir Jailani.17 Dugaan ini dilatarbelakangi dari pertautan 
usia keduanya yang tidak terlampau jauh. Selain itu, berdasarkan catatan 
H.M. Zainuddin, Syekh pendiri tarekat Qadiriyah tersebut juga dikatakan 
pernah datang ke Aceh untuk mengembangkan tarekatnya di Aceh.18 
Dengan demikian, tidak menutup kemungkinan jika Syekh Abdullah 
Arif juga merupakan murid Syekh Abdul Qadir Jailani yang diutus untuk 
meneruskan dakwah gurunya di wilayah Aceh.
Dalam hikayat, Syekh Abdullah Arif juga dikisahkan memiliki seorang 
murid sekaligus sahabat yang terkenal yaitu Syekh Burhanuddin. Seusai 
menimba ilmu pada Syekh Abdullah Arif, Syekh Burhanuddin kemudian 
dianjurkan untuk mengembara ke Sumatra Barat daerah Pariaman. Di 
sana Syekh Burhanuddin berhasil menjalankan tugas yang diembannya. 
Ini setidaknya terlihat dari cerita-cerita tentang sosok Syekh Burhanuddin 
yang dikenal sebagai seorang ulama yang berhasil mengislamkan 
Minangkabau.19
Meskipun keterangan-keterangan tentang Syekh Abdullah Arif 
hanya sedikit dan hanya berasal dari hikayat-hikayat, tetapi bukan berarti 
keberadaannya hanya mitos belaka. Setidaknya ada dua bukti kuat bahwa 
16 Hawash Abdullah, Perkembangan Ilmu Tasawuf dan Tokoh-Tokohnya di Nusantara 
(Surabaya: Al-Ikhlas, 1980), hlm. 11.
17 Ibid.
18  H.M. Zainuddin, Tarikh Aceh dan Nusantara (Medan: Pustaka Iskandar Muda, 
1961), hlm. 40.
19 Ibid, hlm. 11.
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Syekh Abdullah Arif adalah benar-benar ada dan merupakan seorang sufi. 
Pertama, adanya kuburan Syekh Abdullah Arif. Memang tidak diketahui 
pasti kapan meninggalnya sang sufi, tetapi di Aceh ada salah satu makam 
yang dikaitkan dengan Sufi asal Yaman ini. Berdasarkan catatan H. M 
Zainuddin, di Indrapuri terdapat banyak kuburan orang-orang Islam yang 
berukir tulisan Arab. Salah satu kompleks pemakaman di sana dikenal 
dengan nama Jeurut Kling (kuburan Keling). Berdasarkan riwayat di 
kompleks tersebut ada salah satu makam yang dikenal sebagai makam 
Syekh Abdullah Arif.20
Kedua, adanya manuskrip kitab yang dikenal sebagai kitab yang ditulis 
oleh Syekh Abdullah Arif. Kitab itu berjudul Bahrul Lahut. Manuskrip kitab 
ini ditemukan dalam koleksi-koleksi kitab milik Syekh Yusuf al-Makasari. 
Menurut keterangan, kitab tersebut diperoleh Syekh Yusuf dari gurunya 
yang berasal dari Aceh.21 Melihat konten dari manuskrip kitab ini22 sarat 
dengan ajaran-ajaran sufistik, sehingga tidak terlalu berlebihan kiranya 
jika dikatakan bahwa Syekh Abdullah Arif adalah seorang tokoh sufi dan 
ia merupakan satu-satunya tokoh sufi abad XII-XIII yang tulisannya dapat 
ditemukan. Ada kemungkinan ia sudah banyak menuliskan kitab tentang 
kajian sufi, hanya saja saat ini yang dapat ditemukan baru kitab Bahrul 
Lahut.
2. Syekh Ismail dan Faqir Muhammad
Selain Syekh Abdullah Arif, ada dua tokoh sufi lain yang juga disebutkan 
dalam Hikayat Sejarah Melayu dan Hikayat Raja-Raja Pasai, yaitu Syekh 
Ismail dan Faqir Muhammad. Kebanyakan peneliti Barat, menganggap 
cerita tentang kedua tokoh sufi ini hanya mitos belaka. Hanya saja, 
beberapa peneliti pribumi kontemporer masih memberi tempat terhadap 
dua ulama sufi ini dalam penelitian mereka, seperti H.M. Zainuddin, 
Hamka, Hawash Abdullah, dll. Peneliti sendiri cenderung tertarik untuk 
tetap memasukkan kedua ulama sufi tersebut dalam tulisan ini, karena 
untuk mengkaji sejarah Islam pada abad itu, memang hanya dua hikayat 
tersebut yang jadi sumber utama, dan karena keduanya menyebut dua 
20 H.M. Zainuddin, Tarikh Aceh dan Nusantara, hlm. 50.
21 Abdullah, Perkembangan Ilmu Tasawuf, hlm. 12.
22 Penjelasan lebih lanjut tentang konten kitab bahrul lahut akan menjadi pokok 
bahasan sub bab berikutnya.
20 Dudung Abdurahman, dkk. 
tokoh sufi itu, maka penting untuk juga menyebutkan mereka di sini.
Berdasarkan kisah dalam hikayat sejarah Melayu, pada pertengahan 
abad XIII, telah datang sebuah kapal dari tanah Arab yang di dalamnya 
terdapat dua orang ulama, yaitu Syekh Ismail dan Faqir Muhammad. 
Syekh Ismail berasal dari Mekkah dan Faqir Muhammad berasal dari 
Muktabar (Malabar). Keduanya datang ke Samudra (Aceh), karena diutus 
oleh Syarif Mekah untuk menyebarkan Islam di daerah tersebut. Kapal 
yang mereka tumpangi pada awalnya merapat di daerah Fansur (antara 
Aru dan Perlak). Mereka sempat tinggal beberapa hari di Fansur, tetapi 
tidak pernah bertemu dengan orang yang bisa membaca al-Quran, padahal 
oleh Syarif Mekah dikatakan bahwa daerah Samudra adalah daerah Islam. 
Tidak ayal, mereka berdua pun berlayar kembali untuk mencari daerah 
Samudra, tapi karena tidak tahu arah, mereka pada akhirnya berlabuh di 
daerah Perlak dan di sana lagi-lagi mereka tidak dapat berjumpa dengan 
orang yang bisa membaca al-Quran. Mereka pun kembali memutuskan 
untuk berlayar, dan lagi-lagi nyasar ke daerah Aru. Di daerah Aru mereka 
kemudian mendapatkan petunjuk dari masyarakat setempat tentang arah 
Samudra. Kemudian mereka berlayar kembali dan sampailah di daerah 
Samudra.
Konon, di Samudra mereka berkenalan dengan seseorang yang 
bernama Merah Selu. Awalnya Merah Selu tidak bisa membaca al-Quran, 
namun selang beberapa hari Merah Selu langsung bisa membaca al-Quran 
karena diajari (diludahi mulutnya) langsung oleh Rasulullah lewat mimpi. 
Seketika itu kemudian dua guru sufi tersebut mengangkat Merah Selu 
sebagai Raja Samudra Pasai dengan gelar Malik al-Salih.23 Sejak saat itulah 
Samudra Pasai menjadi Kerajaan Islam, yang pada giliranya dari Pasai 
inilah bermula agama Islam berkembang ke seluruh bagian Nusantara 
dan Asia Tenggara.24
Sejauh diamati, memang kedua ulama tersebut tidak memiliki 
karya—setidaknya sampai saat ini masih belum ditemukan karya sufistik 
milik keduanya—namun, dalam beberapa hal keduanya dapat diduga 
adalah seorang ulama sufi. Dalam khazanah Islam, cerita-cerita keajaiban-
23 H.M. Zainuddin, Tarikh Aceh dan Nusantara, hlm. 97-99.
24 Muliadi Kurdi, Aceh di Mata Sejarawan: Rekonstruksi Sejarah Sosial Budaya 
(Banda Aceh: NASA, 2016), hlm. 189.
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keajaiban mistik biasanya hanya ada dalam tradisi sufisme. Cerita tentang 
pengislaman dan pengangkatan Merah Selu sebagai raja tersebut sarat 
dengan warna-warna sufistik. Dengan demikian, tidak berlebih jika 
dikatakan bahwa kedua tokoh tersebut adalah sufi.
3. Syekh Abdullah Mas’ud bin Abdullah al-Jawi
Tokoh sufi terakhir yang hidup pada kisaran abad XIII-XIV adalah 
Syekh Abdullah Mas’ud bin Abdullah al-Jawi. Tidak banyak data tentang 
guru sufi yang satu ini. Hanya saja, Syekh Yusuf An-Nabhani pernah 
menyinggung perihal Syekh Abdullah Mas’ud bin Abdullah al-Jawi dalam 
kitab Jami’ Kiramatil Awliya. Dalam kitab itu disebutkan bahwa Syekh 
Abdullah Mas’ud bin Abdullah al-Jawi adalah seorang ulama sufi yang 
memiliki banyak murid di Aden/Arab Selatan. Salah seorang di antara 
muridnya yang terkenal adalah Syekh Abdullah al-Yafi’i.25
Syekh Yusuf An-Nabhani juga menjelaskan bahwa Syekh Abdullah 
Mas’ud bin Abdullah al-Jawi adalah murid dari al-Faqihul Kabir Syekh 
Ismail al-Hadrami. Namun, belum jelas dari mana sebenarnya dan kapan 
masa hidupnya Syekh Abdullah Mas’ud bin Abdullah al-Jawi ini. Meski 
demikian, jika ditelurusi dari namanya, al-Jawi, maka tidak menutup 
kemungkinan syekh ini berasal dari Nusantara, karena pada saat itu 
umumnya ulama asal Nusantara diberi tambahan al-Jawi di belakang. 
Sementara tentang masa hidupnya, ada kemungkinan ia hidup antara 
abad XIII sampai abad XIV, karena muridnya, Syekh Abdullah al-Yafi’i, 
tercatat meninggal dunia pada tahun 1367.26
C. Pemikiran dan Ajaran Tasawuf yang Berkembang
Sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya, kisaran abad XIII-XVI 
tidak banyak tokoh sufi yang dapat dilacak karyanya. Praktis hanya 
Syekh Abdullah Arif yang masih dapat ditemukan karyanya, yaitu kitab 
yang berjudul Bahrul Lahut (lihat gambar 1 dan 2). Oleh karena itu, jika 
ingin membicarakan pemikiran dan ajaran Tasawuf yang berkembang di 
Nusantara pada kisaran abad XIII-XIV, mau tidak mau manuskrip kitab 
Bahrul Lahut adalah—satu-satunya—rujukan yang utama.
25 Abdullah, Perkembangan Ilmu Tasawuf, hlm. 18.
26 Ibid, hlm. 18-19.
22 Dudung Abdurahman, dkk. 
Gambar 1 (manuskrip asli kitab Bahrul Lahut)
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Gambar 2 (manuskrip kitab Bahrul Lahut yang diperbarui)
Sebagaimana dapat dilihat pada dua gambar di atas, manuskrip 
kitab Bahrul Lahut hanya berupa tulisan singkat, tetapi kandungan 
tasawuf di dalamnya cukup dalam dan sulit dicerna. Secara umum kitab 
tersebut berbicara tentang tingkatan pengetahuan akan Tuhan (ilmu 
ma’rifatullah). Secara sederhana sang Syekh mengatakan bahwa ada dua 
model pengetahuan akan Tuhan yang pertama model tak terindra (la 
ta’ayyun) dan yang kedua model terindra (ta’ayyun). Dalam menjelaskan 
tingkatan ma’rifatullah tersebut, sang syekh mula-mula menjelaskan 
tentang hakikat penciptaan. Dia mengatakan bahwa sebelum penciptaan, 
24 Dudung Abdurahman, dkk. 
dzat Allah itu merupakan dzat yang bebas, yaitu dzat yang tanpa materi 
atau suci. Pada masa itu Allah masih sendiri dan belum ada siapapun 
dan apapun. Kemudian Allah menciptakan nur Muhammad, dari situlah 
kemudian muncul makhluk-makhluk.
Jika ditelusuri dalam khazanah tasawuf, apa yang dijelaskan oleh 
Syekh Abdullah Arif dalam kitab Bahrul Lahut tersebut sejatinya juga 
pernah menjadi pokok pembahasan dari beberapa sufi besar, diantaranya 
al-Hallaj, Ibn Arabi, al-Jili, dan Burhan Puri. Pertama, sufi besar al-Hallaj 
juga pernah berbicara tentang nur Muhammad, yang tidak jauh berbeda 
dengan yang disampaikan Syekh Abdullah Arif. Al-Hallaj mengatakan 
bahwa Nabi Muhammad SAW memiliki dua hakikat yakni qadimah (kekal) 
dan haditsah (baharu). Hakikat qadimah merupakan nur azali yang telah 
ada sebelum terjadinya alam semesta. Adapun hakikat haditsah adalah 
eksistensinya sebagai Muhammad bin Abdullah yang menjadi Nabi dan 
Rasul. Hakikat ini terbatas dalam ruang dan waktu. Jadi Nur Muhammad 
sebagai hakikat qadimah itulah pusat kesatuan alam, pusat kesatuan 
Nubuwah. Segala ilmu, hikmat dan nubuwah adalah pancaran darinya.27
Kedua, sufi besar Ibn Arabi, juga pernah mengulas tentang nur 
Muhammad. Menurut Ibn Arabi, nur Muhammad ini bisa dipahami melalui 
tiga tahapan manifestasi Tuhan yakni ahadiyah, wahdah, wahidiyyah. 
Tahap ahadiyah disebut juga tahap la-ta’ayyun (tanpa perbedaan) karena 
lepas dari ruang dan waktu. Tahap wahdah disebut sebagai ta’ayyunawwal 
(perbedaan pertama). Pada tahap ini terjadi empat pembedaan yaitu: 
pengetahuan (ilm), eksistensi (wujud), penyaksian (syuhud), dan cahaya 
(nur). Pada tahap pembedaan pertama ini Zat Allah menjadi sadar akan 
diri-Nya sendiri serta memiliki pengetahuan tentang segala daya yang 
terpendam pada diri-Nya sebagai kesatuan. Di sini berarti bahwa Zat 
Allah tahu bahwa diri-Nya sendiri yang ada, tiada yang lain kecuali Dia. 
Ia tahu bahwa Ia memiliki daya untuk menjelmakan Diri-Nya. Pada tahap 
wahdah inilah yang disebutdengan “cahaya Muhammad” (Nur Muhammad) 
atau “realitas Muhammad” (haqiqatul-Muhammadiyah). Tahap selanjutnya 
adalah wahidiyyah yang disebut juga dengan pembedaan kedua (ta’ayyun 
tsani). Pada tahap inilah nantinya muncul realitas lanjutan. Ketiga tahapan 
penjelmaan; ahadiyah,wahdah, wahidiyyah, semuanya terjadi dalam satu 
27 Sahabuddin, Nur Muhammad Pintu Menuju Allah: Telaah atas Pemikiran Syekh 
Yusuf an-Nabhani (Jakarta: Logos, 2002), hlm. 68.
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eksistensi Ilahi. Dengan kata lain pembagian menjadi tiga tahap itu hanya 
terjadi pada wilayahkonsepnamun tidak terlihat secara praktek.28 Melihat 
konsepsi Ibn Arabi akan nur Muhammad di atas tidak berlebihan kiranya 
jika dikatakan bahwa Syekh Abdullah Arif dalam beberapa hal terpengaruh 
oleh pemikiran sufi besar abad pertengahan ini.
Ketiga, sufi lain yang juga berbicara tentang nur muhammadadalah 
Abdul Karim Jilli. Sufi ini memang hidup setelah Syekh Abdullah Arif, 
tetapi, dalam beberapa hal konsep keduanya tentang nur muhammmad 
cukup memiliki persamaan. Abdul Karim Jilli melakukan modifikasi 
terhadap involusi (tanȃzul) dan evolusi (taraqqȃ) makhluk menuju Nur 
Muhammad. Oleh karena itu, ia mengembangkan menjadi lima tingkatan 
involusi yaitu: uluhiyyah, ahadiyyah, wahidiyyah, rahmaniyyahdan rububiah. 
Tingkat uluhiyyah merupakan esensi dari zat Tuhan sendiri yang menjadi 
sumber dari wujud dan ‘adam, al-qadim dan alhadits serta al-Haqq dan al-
khalq. Tingkat Ahadiyah oleh al-Jili, dibagi dalam 3 (tiga) tanȃzulȃt (proses 
penurunan); ahadiyyah, huwiyyah dan inniyyah. Pada ahadiyyah zat Tuhan 
Yang Mutlak menyadari keesaan diriNya, sedang huwiyyah merupakan 
kesadaran zat Tuhan terhadap keesaanNya yang ghaib, kemudian 
prosesinniyyah kesadaran tersebut sudah berupa ide yang berada pada 
kehudhuran. Tingkat Wahidiyyah merupakan manifestasi zat Tuhan pada 
sifat. Tingkat rahmaniyyah merupakan tajalli Tuhan pada realitas asma 
dan sifat, dari bentuk potensial menjadi aktual. Sedangkan pada tingkat 
rububiyyah, nama dan sifat-sifat Tuhan yang terkait dengan makhluk 
merealisasikan dirinya secara rinci pada elemen-elemen alam semesta. 
Dua tingkat terakhir ini, sebenarnya merupakan pengembangan bentuk 
tajalli syuhudi Ibn ‘Arabi. Adapun dalam hal evolusi makhluk menuju Nur 
Muhammad dilakukan dengan cara menjadi manusia sempurna (Insan 
Kamil), ketika dia berhadapan dengan pencipta dan makhluk pada saat 
yang bersamaan. Manusia sempurna merupakan titik sentral segala 
sesuatuyang berwujud nyata dari permulaan hingga akhir.29
Keempat, selain sufi-sufi di atas, ada juga seorang sufi atau guru 
tarekat yang juga memiliki pemikiran sama dengan Syekh Abdullah Arif, 
28 Abdul Hakim, dkk, “Urang Banjar dan Kosmologi Nur Muhammad: Analisis 
Filosofis tentang Materi, Ruang dan Waktu” dalam Jurnal Tashwir Vol. 1 No.1, Januari 
– Juni 2013, hlm. 43.
29 Sahabuddin, Nur Muhammad Pintu Menuju Allah, hlm. 84-85.
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yaitu Syekh Burhanpuri al-Hindi. Konsep ma’rifatullah yang dijelaskan 
oleh Syekh Abdullah Arif dalam kitab Bahrul Lahut, memiliki kesamaan 
dengan dengan kosep martabat tujuhnya Syekh Burhanpuri al-Hindi. 
Memang Syekh Abdullah Arif tidak secara langsung menyebutkan 
martabat-martabat atau tingkatan-tingkatan ma’rifatullah dalam 
kitabnya, tetapi secara esensial dapat ditemukan maksud utama dari kitab 
Bahrul Lahut serupa dengan maksud martabat tujuh yang dikenalkan oleh 
Syekh Burhanpuri al-Hindi.30 Mengingat uraian dalam kitab Bahrul Lahut 
sangat singkat maka untuk memahaminya lebih jauh perlu kita lihat 
konsep martabat tujuhnya Syekh Burhanpuri al-Hindi.
Menurut Syekh Burhanpuri al-Hindi ilmu ma’rifatullah itu terbagi 
menjadi dua, yaitu la ta’ayyun (tidak nyata dan tidak terindra) dan ta’ayyun 
(nyata dan terindra). Makrifat yang pertama adalah menempati martabat 
awal, sementara makrifat yang kedua, menempati martabat kedua sampai 
martabat ke tujuh. Penjelasan lebih rinci tentang maratabat tujuh adalah 
sebagai berikut:31
Martabat yang pertama adalah martabat la ta’ayun, kebebasan, zat 
dan pencairan. Ikatan kebebasan dan pengertian tidak adanya materi 
(esensi) itu, tidak berarti bahwa keduanya kekal pada tahapan (martabat) 
tersebut, akan tetapi bermakna wujud yang berada pada tahapan tersebut 
masih suci dan dari adanya hubungan antara Zat dan sifat, dan suci 
dari setiap ikatan, sampai kepada ikatan kebebasan itu juga. Tahapan 
ini dinamai dengan tahapan ahadiyah (kesendirian) yaitu adanya Allah 
SWT. Dan diatas martabat ahadiyah itu tidak ada lagi martabat yang lain, 
bahkan semua martabat itu berada di bawahnya.
Adapun martabat yang kedua adalah martabat materi pertama yang 
merupakan pengungkapan tentang ilmunya Allah SWT (pengenalan-Nya) 
terhadap zat dansifat-Nya, dan terhadap semua makhluk secara global tanpa 
adanya perbedaan antara satu dengan yang lainnya. Martabat ini dinamai 
dengan al Wahdah dan al Haqiqat al Muhammadiyah. Pada martabat ini Dzat 
tersebut dinamakan Allah dan bertajalli dalam sifat-sifatnya yang disebut 
a’yan tsabitah (kenyataan yang terpendam, kenyataan yang tetap). Sifat-
30 Amin Che Ahmat, dkk, “Islamic Weltanschauung in Bahr al-Lahut: The writings 
of Syekh `Abdullah `Arif” dalam International Journal of Academic Research in Business 
and Social Sciences 2016, Vol. 6, No. 11, hlm. 161.
31 Burhanpuri, Tuhfah al Mursalat ila Ruh an Nabi, tt.
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sifat tersebut adalah ilmu, wujud, syuhud, dan nur. Pada tahap ini dzat yang 
mutlak lagi esa itu mengandung dalam dirinya semacam kejamakan akali 
dalam bentuk sifat-sifat tersebut. Pada tahap ini adalah nur Muhammad 
atau hakikat Muhammad yang merupakan sebab terjadinya alam semesta 
ini. Tentang alam dalam martabat ini masih dalam keadaaan terpendam 
dan karena itulah ia bersifat global, seperti halnya kacang dalam bijinya. 
Pada tahap seperti ini Tuhan pertama-tama memanifestasikan dirinya 
melalui sifat-Nya, lalu Tuhan keluar dan membentangkan dirinya dengan 
sifat-sifat-Nya, sehingga dapat dimengerti. Pada martabat ini Allah ber-
tajalli dalam sifat-sifatnya yang disebut a’yan tsabitah (kenyataan yang 
terpendam, kenyataan yang tetap). Oleh karena itu, martabat ini disebut 
dengan istilah ta’ayyun awwal (kenyataan pertama). 
Martabat yang ketiga adalah tahapan materi/esensi kedua yang 
merupakan pengungkapan tentang ilmu Allah SWT terhadap zat dan sifat-
Nya, serta terhadap semua makhluk yang ada dengan cara memisahkan 
dan membedakan antara satu dengan yang lain. Tahapan ini dinamai 
dengan al Wahdiyah (ke-esaan) disebut juga dengan al Haqiqat al Insaniyah 
(esensi manusia). Pada tahap ini, segala sesuatu yang terpendam sudah 
dibedakan dengan tegas dan terperinci, tetapi masih belum muncul dalam 
kenyataan. Perpindahan sesuatu yang terpendam itu kedunia gejala tidak 
dapat terjadi dengan sendirinya, tetapi memerlukan firman Allah yang 
berbunyi Kun fa yakun (jadilah maka jadi). Dengan firman Allah tersebut, 
maka hal-hal yang terpendam akan mengalir keluar dengan berbagai 
bentuk, dengan demikian gejala pun muncul. Hal ini serupa dengan 
kacang yang terpendam dalam bijinya. Batang kacang, daun, dan lain-lain 
tidak akan muncul tanpa ada faktor lain seperti tanah, air, dan lain-lain. 
Tahap ini juga disebut dengan istilah ta’ayyun tsani (kenyataan kedua).
Martabat yang keempat adalah martabat alam arwah yang 
berarti pengungkapan tentang segala sesuatu yang bersifat murni 
dan sederhanaserta tampak pada zat-zat dan semisalnya. Pada tahap 
ini kenyataan yang terpendam (a’yan tsabitah) mengalir keluar dan 
mengambil bentuk arwah. Hakikat alam ini adalah satu, hanya saja 
dimensinya terbagi menjadi tiga, yaitu ruh manusia, ruh hewan, dan 
ruh tumbuhn-tumbuhan. Pada tahap ini, tuhan keluar dari a’yan tsabitah 
ke a’yan kharijiyyah (kenyataan yang ada di luar). Tahap ini juga disebut 
dengan istilah ta’ayyun tsalis (kenyataan ketiga).
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Martabat yang kelima adalah martabat alam mitsal yaitu tentang segala 
sesuatu yang tersusun dengan susunan yang halus dan tidak menerima 
pembagian dan pemecahan, begitu pula tidak dapat dimusnahkan dan 
dibinasakan. Tahap ini merupakan tahap ide dan merupakan perbatasan 
antara alam arwah dan alam jisim. Tahap ini juga disebut dengan istilah 
ta’ayyun rabi’ (kenyataan keempat).
Martabat yang keenam adalah alam jasmani (kebendaan) yang 
merupakan pengungkapan tentang segala sesuatu yang ada dan tersusun 
dengan susunan yang padat dan kasar serta dapat dibagi dan dipisahkan. 
Tahap ini merupakan alam anasir yang halus atau disebut juga dengan 
istilah ta’ayyun khamis (kenyataan yang kelima)
Martabat yang ketujuh adalah martabat yang menghimpun semua 
martabat yangtelah tersebut, baik yang bersifat jasmani (kebendaan), 
maupun yang bersifat nurani, begitu pula al Wahdah dan al Wahdiyah. 
Martabat ini merupakan martabat manusia (alam insan). Tahap ini 
merupakan gejala dan tajalli Tuhan dalam dunia ini. Proses selanjutnya 
baru memperoleh kesempurnaannya dalam bentuk manusia. Tajalli 
Tuhan sepenuhnya hanya terjadi pada manusia sempurna (insan kamil), 
seperti para nabi dan para auliya’.
Dari uraian Burhanpuri di atas, meskipun pada martabat kedua telah 
disebutkan hakikat muhammadiyah namun menurut analisis Sahabuddin, 
Nur Muhammad yang menjadi sumber alam semesta sebenarnya terdapat 
pada martabat keempat atau alam arwah. Menurutnya, mengutip 
pendapat Burhanpuri, tiga martabat pertama bersifat qadim dan azali dan 
ini hanya terjadi di dalam diri Allah sendiri bukan yang lain, lalu pada 
martabat keempat itulah perantara antara “dunia” Tuhan dengan dunia 
makhluk terjadi.32
Berdasarkan penjelasan di atas, maka dapat disimpulkan bahwa 
pemikiran tasawuf yang dianut atau diajarkan oleh Syekh Abdullah Arif 
adalah serupa dengan pemikiran-pemikiran tasawuf wujudiyah atau sering 
juga disebut tasawuf falsafi. Dalam beberapa hal ada banyak kesamaan 
antara pemikiran tasawuf Syekh Abdullah Arif dengan pemikiran tasawuf 
Ibn Arabi, al-Hallaj, al Jili, terutama Burhanpuri. Sejauh diamati konsep-
32 Sangidu, “Konsep Martabat Tujuh dalam al-Tuhfatul Mursalah Karya Syekh 
Muhammad Fadhlullah al-Burhanpuri: Kajian Filologis dan Analisis Resepsi” dalam 
jurnal Humaniora, Volume XIV, No. 1, tahun 2002, hlm. 8.
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konsep tasawuf Syekh Abdullah Arif, mulai dari konsep nur muhammad 
sampai tingakatan ma’rifatullah memiliki kesamaan dengan konsep-
konsep yang digagas oleh sufi-sufi tersebut.
Berhubung pada abad XIII-XIV karya tasawuf Nusantara yang 
berhasil ditemukan baru karyanya Syekh Abdullah Arif yang berjudul 
bahrul lahut, maka tidak terlalu berlebihan kiranya jika dikatakan, corak 
pemikiran tasawuf yang berkembang pada era ini adalah corak pemikiran 
tasawuf wujudiyah. Walaupun ada yang mengatakan bahwa dasar dari 
corak ajaran tasawuf Syekh Abdullah Arif berdimensi ahlus sunnah wal 
jamaah,33 bahkan juga diriwayatkan pernah berguru pada Syekh Abdul 
Qadir Jailani, tetapi dalam beberapa hal, kitab bahrul lahut sangat 
mencerminkan tasawuf Syi’ah.34 Dengan demikian, pemikiran dan ajaran 
tasawuf yang hidup dan berkembang di Nusantara abad XIII-XIV tidak lain 
adalah tasawuf wujudiyah. Pemikiran dan ajaran tasawuf yang demikian, 
bahkan terus berlanjut dan hidup sampai beberapa abad berikutnya di 
Nusantara. Sufi-sufi berikutnya seperti Hamzah Fansuri, Syamsuddin 
Sumatrani, Abdurrauf Singkil, Burhanuddin Ulakan, Yusuf Makasari, dan 
Siti Jenar ditengarai juga mengembangkan pemikiran dan ajaran tasaswuf 
yang serupa.
D. Sufisme dan Sistem Ritual Masyarakat Nusantara
Menurut Durkheim agama merupakan sesuatu yang sangat 
bernuansa sosial.35 Memang sebagai seorang individu, setiap manusia 
memiliki pilihan-pilihan hidup, namun pilihan itu tetap berada dalam 
kerangka sosial, sesuatu yang bersifat “given” bagi seorang manusia sejak 
lahir. Seseorang tidak bicara dengan bahasa yang diciptakannya sendiri, 
seseorang tidak menggunakan alat-alat yang dirancang sendiri, seseorang 
menuntut hak yang juga tidak ditemukan sendiri, dan ilmu-ilmu 
pengetahuan yang diwariskan dari generasi ke generasi juga tidak digali 
oleh setiap generasi secara sendiri.36 Demikian halnya dalam beragama, 
33 Amin Che Ahmat, dkk, “Islamic Weltanschauung in Bahr al-Lahut: The 
writingsof Syekh `Abdullah `Arif”.
34 Abdullah, Perkembangan Ilmu Tasawuf, hlm. 12.
35 Emile Durkheim, The Elementary of the Religious Life, terj. Joseph Ward Swain 
(New York: The Macmillan Company, 1915), hlm. 10.
36 Ibid, hlm. 212.
30 Dudung Abdurahman, dkk. 
seseorang tidak beragama secara sendiri, sehingga ia sangat berdimensi 
sosial. Agama melayani masyarakat dengan menyediakan ide, ritual, 
dan perasaan-perasaan yang akan menuntun seseorang dalam hidup 
bermasyarakat.
Bertolak dari argumen Durkheim di atas, maka dapat dikatakan 
bahwa sufisme, sebagai bagian dari agama, pada gilirannya juga menuntun 
seseorang dalam hidup bermasyarakat. Berbagai ritual timbul bersamaan 
dengan masuknya sufisme di Nusantara. Pada sub bab ini, secara 
berturut-turut akan diuraikan tentang beberapa ritual dalam masyarakat 
nusantara, terutama yang berkaitan dengan dimesi sufisme.
1. Ziarah Makam Wali
Sebelumnya sudah pernah dijelaskan bahwa kaum sufi telah 
berperan besar dalam proses Islamisasi di Nusantara. Kesuksesan para 
sufi tersebut pada gilirannya membentuk ritual keagamaan yang baru di 
lingkungan Nusantara, yaitu ziarah makam wali. Kesuksesan para sufi 
dalam menyebarluaskan Islam di penjuru Nusantara tidak lepas dari 
kisah-kisah magis. Para sufi (wali) menjadi pelaku impian yang paling 
luar biasa dari masyakarat muslim. Para sufi sering dikisahkan telah 
melakukan perbuatan-perbuatan aneh di luar nalar (kesaktian). Dalam 
beberapa hal para sufi juga berhasil menjadi perekat masyarakat bahkan 
menjadi legitimator seorang raja. Pengeramatan terhadap sosok-sosok 
wali tersebut pada gilirannya membuat masyarakat Nusantara bergerak 
untuk menghormati makam-makam mereka setelah mereka wafat.
Makam para wali sering kali dianggap sebagai kutub (poros) Mekah. 
Makam-makam wali juga dianggap sebagai tempat mengungkapkan 
dambaan hati masyarakat. Berbeda dengan masjid, yang seakan-akan 
mencekam karena kosong, makam-makam wali menghibur hati karena 
kehadiran kekeramatan. Pada dasarnya makam bukanlah rumah suci 
tempat orang bersembahyang kepada Allah, melainkan tempat untuk 
berziarah. Di makam para wali masyarakat biasanya melakukan ritus doa-
doa dan merenungkan diri.37
Bentuk-bentuk secara rinci ritual ziarah wali di Nusantara pada 
37 C. Guilot dan H. Chambert-Loir, “Pendahuluan” dalam C. Guilot dan H. 
Chambert-Loir (ed.), Ziarah dan Wali di Dunia Islam, terj. Jean Coteau dkk (Jakarta: 
Serambi, 2007), hlm. 14-15. 
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abad XIII-XVI memang tidak dapat dilacak, karena tidak ada data yang 
menjelaskannya. Hanya saja, dapat dipastikan ziarah wali merupakan 
ritual yang telah ada dan berlangsung pada era itu. Hal ini dibuktikan 
dengan temuan-temuan makam para tokoh sufi dan raja-raja di Nusantara 
yang disinyalir telah ada sejak abad XIII, bahkan jauh sebelumnya. Bukti-
bukti sejarah masuknya Islam di Nusantara, hampir selalu dikaitkan 
dengan temuan makam-makam orang Islam, dalam hal ini para sufi (wali). 
Melihat temuan-temuan makam tersebut, rasanya tidak berlebihan jika 
dikatakan pada saat itu umat Islam di Nusantara sangat menghargai 
makam. Mereka telah membuat makam-makam itu sedemikian bagus 
sehingga dapat dilacak keberadaannya hingga saat ini. Dengan demikian 
dapat dikatakan, pada satu sisi, masyarakat Nusantara abad XIII-XIV 
sebenarnya telah melakukan praktik ziarah makam, terutama makam 
raja-raja dan makam para wali.
2. Legitimator Raja-Raja Islam Nusantara
Ritual atau fungsi sosial lain yang juga berkaitan dengan sufisme 
di Nusantara Abad XIII-XIV adalah peran para sufi yang sekaligus 
menjadi legitimator keberadaan raja-raja di kerajaan Islam Nusantara. 
Sebagaimana telah disinggung sedikit sebelumnya, menurut Hikayat 
Raja-raja Pasai, raja Merah Selu kemungkinan masuk agama Islam setelah 
bermimpi bertemu dengan Rasulullah. Dalam mimpi itu, Nabi Muhammad 
menyuruh raja Merah Selu mengucapkan dua kalimat syahadat.38 Nabi 
meludah ke dalam mulut Merah Selu agar bisa mengucapkan syahadat. 
Kemudian, Rasulullah memberikan nama Islam, Malik al-Saleh. Begitu 
bangun dari tidurnya, Raja ini dapat membaca al-Qur’ân dengan benar 
hingga akhir tanpa belajar terlebih dahulu.
Menurut cerita lain, kerajaan Samudra diislamkan oleh seorang 
Syekh Ismail dan Faqir Muhammad yang langsung datang dari Mekah 
berdasarkan perintah Sharif Mekah berupa peringatan tentang hadis 
Rasulullah untuk pergi mengislamkan Samudra. Saat itu, para Sharif 
Mekah berada di bawah kekuasaan Mesir. Syekh Ismail dan Faqir 
Muhammad, setelah sempat tersesat arah beberapa kali akhirnya bertemu 
Merah Selu dan memerintahkannya mengucapkan dua kalimat syahadat. 
38 Russel Jones (penyunting), Hikayat Raja-raja Pasai (Kuala Lumpur: Fajar Bakti, 
1987), 12-16.
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Keesokan harinya, Syekh Ismail dan Faqir Muhammad meminta raja 
membaca al-Qur’an. Awalnya Merah Selu tidak bisa membaca al-Quran, 
namun selang beberapa hari Merah Selu langsung bisa membaca al-Quran 
karena diajari (diludahi mulutnya) langsung oleh Rasulullah lewat mimpi. 
Seketika itu kemudian dua guru sufi tersebut mengangkat Merah Selu 
sebagai Raja Samudra Pasai dengan gelar Malik al-Salih.39
Selanjutnya, setelah raja Samudra-Pasai masuk Islam, maka semua 
para pembesar kerajaan dan penduduknya masuk Islam juga. Setelah 
memeluk agama Islam, Sultan Malik al-Saleh belum menikah. Para menteri 
dan hulubalang membicarakan perihal puteri Sultan Perlak. Tidak lama 
setelah itu, Malik al-Saleh menikahi Puteri Ganggang Sari (Putri Raihani), 
salah satu dari tiga puteri Sultan Perlak Makhdum Alauddin Malik 
Muhammad Amin Syah II Johan Berdaulat. Pernikahan ini patut diduga 
dilaksanakan sesuai dengan hukum Islam, karena Perlak sudah menjadi 
Islam, sebagaimana diberitakan oleh Marco Polo saat ia berkunjung ke 
Sumatra pada 1292. Adapun sumber lokal Sulalat al-Salatin menyebutkan, 
Perlak telah diislamkan sebelum Samudera Pasai oleh Syekh Ismail dan 
Faqir Muhammad.40
Bertolak dari hikayat di atas, terlepas dari kontroversi akan kemitosan 
dari kisah tersebut, dapat dikatakan sejatinya Samudra Pasai bisa menjadi 
kerajaan besar karena dukungan tokoh-tokoh sufi. Bahkan sang raja 
pertama diangkat sebagai raja oleh dua orang sufi yang mengislamkannya. 
Dengan demikian, tidak berlebihan kiranya jika dikatakan, salah satu 
fungsi sosial yang dilakukan para sufi di Nusantara, dalam hal ini abad 
XIII-XIV, adalah sebagai legitimator raja-raja kerajaan Islam.
3. Upacara Hari-Hari Besar Keagamaan
Selain ziarah wali dan legitimator kerajaan, ritual keagamaan lain 
yang dilakukan masyarakat Nusantara abad XIII-XIV adalah upacara har-
hari besar keagamaan. Setelah Islam menjadi agama yang dianut oleh 
elite kerajaan danrakyat, pihak kerajaan menyelenggarakan berbagai 
upacara keagamaan di tengah kehidupan rakyatnya. Dalam Sejarah Melayu 
39 H.M. Zainuddin, Tarikh Aceh dan Nusantara, hlm. 97-9   9.
40 Ayang Utriza Yakin, “Islamisasi dan Syari’ahisasi Samudra Pasai Abad ke-14 
Masehi” dalam ISLAMICA: Jurnal Studi Keislaman Volume 9, Nomor 2, Maret 2015, 
hlm. 275-276.
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digambarkan tentang beberapa upacara keagamaan seperti Upacara hari 
ke-27 bulan Ramadhan, hari raya Idul Fitri, dan Idul Adha. Mengenai 
upacara pada hari ke-27 bulan Ramadhan digambarkan sebagai berikut: 
Hatta djika pada bulan Ramadhan, malam dua puluh tudjuh, tatkala pada 
siangnya mengarak sadjadah kemesdjid, temenggung mengepalakan 
gadjah. Maka puan dan segala alat keradjaan dan gendang semuanja 
diarak dahulu kemesdjid, seperti adat hari rayasembahyang terawih, 
sudah itu berangkat kembali. Telah esok harinja, maka laksamana 
mengarak serban, karena adat radja Melaju berangkat kemesdjid 
bertengkuluk berbadju sarung, itulah pakaian jang larangan pada orang 
kahwin; barang siapa dikaruniai maka boleh memakai dia; dan memakai 
tjara Keling, itupun larangan, melainkan barang siapa sedia pakaiannja 
maka dapat dipakainja sembahjang atau kahwin.41
Adapun mengenai upacara hari raya Idul Fitri dan Idul Adha 
digambarkan sebagai berikut:
Setelah hari raya ketjil atau besar, maka bendahara dan segala orang 
besarmasuk berkampung kedalam; maka usunganpun diarak masuk 
oleh penghulu bendahari. Telah melihat usungan, maka segala orang 
yang duduk dibalai semuanja turun berdiri ber-saf; maka gendang 
seramapun dipukul oranglah, tudjuh ragam, dan pada seragam sekali 
nafiri berbunji. Setelah genap tudjuh kali, maka radjapun berangkatlah 
diatas gadjah, berarak keastaka; maka radjapun naik keastaka. Telah 
semua orang melihat radja, sekaliannja duduk ditanah, melainkan 
bendahara naik keastaka menjambut radja. Maka usunganpun 
terkepillah diastaka, maka radjapun naik keatas usungan lalu berangkat 
kemesjid, seperti perintah jang tersebut dahulu itu.42
Memang, upacara-upacara tersebut tidak memiliki keterkaitan 
langsung dengan sufisme pada saat itu. Upacara-upacara tersebut lebih 
dekat dengan tradisi kerajaan-kerajaan Islam Nusantara pada abad XIII-
XIV. Akan tetapi jika ditelusuri Seperti telah disebutkan dalam poin 
sebelumnya, salah satu fungsi sufi adalah sebagai legitimator. Dengan 
demikian, tidak menututp kemungkinan jika upacara hari-hari besar 
keagamaan tersebut juga dilakukan atas usulan dari kalangan sufi.
41 A. Teeuw (penyunting), Sedjarah Melaju (Jakarta: Jambatan, 1952), hlm. 89. 
Lihat juga, Azis, “Islamisasi Nusantara Perspektif Naskah Sejarah Melayu” dalam 
ThaqafiyyaT Vol. 16, No. 1, Juni 2015, hlm 71.
42 Ibid.
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BAGIAN TIGA
PERKEMBANGAN SUFISME-
TAREKAT DI NUSANTARA 
ABAD XVII-XIX
Pada bab sebelumnya telah dijelaskan tentang perkembangan 
sufisme di Nusantara pada abad ke-XIII-XIV yang meliputi islamisasi oleh 
kaum sufi hingga sistem ritual serta sosialnya. Selanjutnya, bab ini akan 
fokus membahas pada perkembangan sufisme-tarekat di Nusantara abad 
ke-XVII-XIX. Pelompatan waktu yang cukup jauh ini tentu bukan tidak 
berdasar. Pelompatan waktu ini dilakukan karena pada sekitar abad ke-
XVII-XIX, tarekat di Nusantara tengah mengalami kemajuan yang sangat 
pesat. Memang pada era sebelumnya tarekat sudah mulai masuk dan 
berkembang di Nusantara, hanya saja perkembangan tarekat menjadi 
cukup dominan dan bahkan sempat menjadi komunitas keagamaan yang 
ditakuti oleh Belanda. Oleh karena itu, pada bab ini secara berturut-turut 
akan dijelaskan tentang perkembangan sufisme-tarekat di Nusantara 
abad ke-XVII-XIX, mulai dari aliran-aliran tarekat hingga peran sosial 
kaum tarekat di Nusantara.
A. Aliran-aliran Tarekat
Sebelum menguraikan lebih jauh tentang aliran-aliran tarekat yang 
berkembang pesat di Nusantara pada abad ke-XVII-XIX, kiranya perlu 
terlebih dahulu dijelaskan bagaimana dan mengapa tarekat berkembang 
pesat di Nusantara pada abad-abad tersebut. Jika ditelusuri sejarahnya, 
perkembangan pesat tarekat di Nusantara pada era tersebut dilatar 
belakangi oleh beberapa hal. Pertama, karena adanya perubahan konsep 
masyarakat muslim Nusantara tentang haji. Pada abad ke-XVII kerajaan-
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kerajaan maritim Nusantara mulai berjatuhan. Kondisi tersebut membuat 
ulama berubah dari pejabat kerajaan, sebagai kepala Syekhul Islam dan 
pengabdi agama (qadi), serta menjadi guru agama di pesantren. Maka 
otoritas keagamaan tidak lagi bisa dibangun hanya berdasarkan hubungan 
eksklusif dengan elite yang berkuasa, sebagaimana terjadi pada jabatan 
kerajaan. Justru, ulama sendiri dengan pesantren dan tarekatnya, yang 
kemudian menjadi pondasi bagi otoritas keagamaan mereka di tengah-
tengah umat Islam. Pada titik inilah Mekah memegang peranan penting 
bagi para ulama. Pengalaman belajar di Mekah dipercaya meningkatkan 
otoritas dan pengaruh intelektual ulama di tengah-tengah umat Islam.1
Dengan demikian, pertumbuhan institusi agama yang dipimpin oleh 
ulama inilah yang membuat persepsi kaum muslim nusantara terhadap 
Mekah berubah. Ulama menjadi aktor utama dalam jaringan Timur 
Tengah, dan pada gilirannya bertanggungjawab mendefinisikan ulang 
Mekah dalam pembentukan diskursus intelektual Islam di nusantara. 
Persepsi yang berubah ini diartikulasikan dengan baik dalam pemaknaan 
haji. Ketimbang memaknai haji dalam kerangka politis berorientasi raja—
untuk menambah kekuatan spiritual bagi legitimasi politik raja—para 
ulama melihat ibadah haji sebagai suatu cara efektif untuk belajar Islam 
(thalab al-‘ilm), di samping melaksanakan salah satu kewajiban utama 
sebagai muslim.2
Perubahan makna konsep haji tersebut dibenarkan oleh Snock 
Hurgronje, satu-satunya peneliti yang memfokuskan kajiannya terhadap 
Mekah pada 1884-1885 dan melakukan pengamatan langsung. Pengamatan 
Snock Hurgronje pada komunitas Jawi (sebutan bagi umat Islam yang 
berasal dari Nusantara) di Mekah, menunjukkan bahwa semangat thalib 
al-‘ilm menjadi salah satu aspek utama dari persepsi mereka tentang 
haji. Sembari mengemukakan kehidupan sosio-intelektual beberapa 
ulama Jawi yang terkenal, Snock Hurgronje menunjukkan bagaimana 
pengajaran Islam menjadi satu ciri penting, dengan mendeskripsikannya 
sebagai unsur utama perkampungan komunitas Jawi.3 Dengan demikian, 
1 R. Hoesein Djajadingrat, Tinjauan Kritis tentang Sejarah Banten: Sumbangan bagi 
Pengenalan Sifat-Sifat Penulisan  Sejarah Jawa (Jakarta: Djambatan, 1936), hlm. 201.
2 Jajat Burhanudin, Ulama dan Kekuasaan: Pergumulan Elite Muslim dalam Sejarah 
Indonesia (Bandung: Mizan, 2012), hlm. 96.
3 Snock Hurgronje, Mekka in the Latter Part of the 19th Century (Leiden: E.J. Brill, 
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dapat dikatakan sejak saat itu persepsi muslim Nusantara akan haji telah 
berubah dan kondisi ini mendorong mereka untuk lebih bersemangat 
dalam berhaji.
Kedua, kondisi tersebut kemudian mendapatkan sokongan yang 
cukup baik dengan pertumbuhan teknologi. Menunaikan ibadah haji 
menjadi lebih mudah setelah digunakannya kapal uap dan dibukanya 
terusan Suez. Tidak ayal kondisi ini pun membuat muslim nusantara 
lebih bersemangat untuk berangkat haji. Tidak ada data akurat tentang 
jumlah rombongan haji di tahun-tahun sebelum abad ke-XIX. Meski 
demikian, tidak diragukan lagi bahwa menjalankan ibadah haji menjadi 
kecenderungan umum yang terus meningkat. Mengambil contoh saja, 
di Banten pada paruh kedua abad ke-XIX, Kartodirjo menunjukkan 
dari 164 guru agama di Kabupaten Anyer, Cilegon, dan Kramat Watu, 
hampir setengah di antaranya, sekitar 67 orang, tercatat pernah berhaji.4 
Dengan demikian, pada era-era tersebut haji merupakan tren bagi muslim 
Nusantara.
Kondisi muslim Nusantara yang terus meningkat dalam berhaji 
dan persepsi mereka yang berubah tentang haji pada gilirannya sangat 
berpengaruh terhadap perkembangan tarekat di Nusantara. Bahkan 
seiring dengan hal tersebut, tarekat berkembang pesat di Nusantara. 
Sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya, pada saat itu, muslim Nusantara 
selain berhaji mereka juga berniat untuk menuntut ilmu di Mekah. Tidak 
ayal, pertumbuhan terekat di Nusantara pada era ini memiliki pertautan 
yang erat dengan semangat berhaji ke Mekah.
Dalam catatan Martin van Bruinessen, komunitas Jawi di Mekah 
merupakan komunitas yang guyub, agak terisolasi dari orang-orang 
sekitarnya karena kebanyakan mereka ternyata hanya mengetahui bahasa 
Arab pada tingkat yang sangat sederhana. Yang paling terpelajar di antara 
mereka belajar kepada ulama besar pada masa itu kemudian menyebarkan 
pengetahuan dan tarekat yang telah mereka pelajari kepada komunitas 
Jawi yang lebih besar, hingga akhirnya menyebar ke Nusantara. Karena 
proses ini, maka para ulama di Mekah dan Madinah yang relatif kecil 
1931), hlm. 254.
4 Sartono Kartodirdjo, The Peasant Revolt of Banten ini 1888: Its Conditions, 
Courses and Sequel (The Hague: Martinus Nijhoff, 1966), hlm. 156.
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jumlahnya mempunyai pengaruh yang jauh lebih besar di Nusantara. Pada 
abad ke-XVII para ulama ini terdiri dari Ahmad al-Qusyasyi, Ibrahim al-
Kurani, dan putra Ibrahim, Muhammad Thahir di Madinah, yang memang 
merupakan ulama dan sufi paling berpengaruh pada zaman-nya. Pada abad 
ke-XVIII, ulama Madinah Muhammad al-Samman memiliki pengaruh 
yang sama di kalangan orang-orang Nusantara. Pada pertengahan abad 
ke-XIX, seorang ulama-sufi asli Nusantara, Ahmad Khatib Sambas di 
Mekah menjadi pusat perhatian utama orang-orang Jawi.5
Para syekh tersebut pada giliranya memberikan corak terhadap 
perkembangan aliran-aliran tarekat di Nusantara pada abad ke-XVII-XIX. 
Aliran-aliran tarekat terbesar di Nusantara pada abad-abadtersebut tidak 
lepas dari perjumpaan komunitas Jawi dengan para syekh tersebut di tanah 
Arab.Berdasarkan jaringan keguruan tarekat, terdapatlima aliran besar 
tarekat yang sangat berpengaruh, yaitu tarekat Qadiriyah (Abdul Qadir 
Jailani), tarekat Syattariyah (Ahmad al-Qusyasyi dan Ibrahim al-Kurani), 
tarekat Sammaniyah (Muhammad al-Samman), tarekat Naqsyabandiyah 
(Bahauddin an-Naqsyabandi),dan tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah 
(Ahmad Khatib Sambas).
1. Aliran Tarekat Qadiriyah
Bukti-bukti tertulis yang banyak dijadikan rujukan bagi para 
sejarawan tentang perkembangan tarekat hanya berdasarkan karya-karya 
Sufi dari akhir abad ke-XVI atau awal abad ke-XVII. Martin van Bruinessen, 
misalnya, menyebutkan Hamzah Fansuri adalah pengarang pertama di 
kalangan sufi terkemuka di Aceh. Beberapa bagian dari karya sastranya 
menyiratkan bahwa dirinya merupakan penganut Tarekat Qadiriyah, 
dan ia pernah menjadi khalifah6 tarekat ini. Hamzah dikenal sebagai 
pengembara dengan kunjungannya ke pusat-pusat Islam di wilayah Timur 
Tengah, termasuk Baghdad, tempat ia mengunjungi makam Abd al-Qadir 
al-Jailani. Dia juga telah mengunjungi beberapa tempat di Nusantara, 
termasuk Jawa khususnya Banten, sehingga menjadi petunjuk yang 
menyatakan bahwa Tarekat Qadiriyah telah memasuki masyarakat 
5 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat (Yogyakarta: 
Gading, 2014), hlm 232-233.
6 Ibid., hlm. 6.
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muslim di Jawa jauh sebelum abad ke-19.7
Seperti disebutkan di atas, tarekat Qadiriyah dikembangkan 
keNusantara secara intensif oleh Syekh Hamzah Fansuri di Aceh pada abad 
ke-XVII. Demikian pula penyebaran tarekat ini di Jawa telah berlangsung 
sejak abad tersebut, sebab Fansuri pada masa hayatnya sempat 
mengunjungi beberapa tempat di Jawa dalam lawatan keagamaannya.8 
Sejak pertengahan abad ke-XIX tampaknya pengaruh tarekat Qadiriyah 
secara khusus mulai berkurang dengan munculnya tarekat baru bernama 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, yaitu tarekat gabungan antara ajaran 
Qadiriyah dan ajaran Naqsyabandiyah.
2. Aliran Tarekat Syattatiyah
Tarekat Syatariyah adalah tarekat muktabarah yang dinisbahkan 
kepada Abdullah al-Syattar (W.890H/1485M). Tarekat ini berakar ke 
tarekat Isyqiyyah di Iran atau Bistamiyyah (berasosiasi dengan Yazib al-
Bisthami) di Turki Usmani yang didirikan oleh Syihabuddin Abu Hafs 
al-Suhrawardi (W. 632 H/1234 M). Sebutan Syattariyyah muncul ketika 
Abdullah al Syattar mengembangkannya di wilayah India. Penyebaran 
Syattariyyah lebih lanjut mendapatkan momentumnya pada diri 
Muhammad Ghauts, yang memasukkan elemen-elemen yoga dalam 
formulasi dzikir Syattariyyah dan menghasilkan berbagai karya penting. 
Pengembangan Syattariyyah keluar dari India dilakukan oleh Sibghatullah 
bin Ruhillah Jamal al-Barwaji (W. 1015 H/1606 M). Sibghatullah juga 
merupakan teman karib Fadlullah Burhanpuri (W. 1029 H/1620 M), 
penulis kitab Tuḥfah.9
Ajaran paling khas atau utama dari tarekat ini adalah martabat 
tujuh.10 Ajaran martabat tujuh adalah gagasan mengenai manifestasi 
Tuhan ke dalam berbagai tingkatan. Bibit awal teori manifestasi Tuhan 
7 Sartono Kartodirdjo, Pemberontakan Petani Banten 1888, Kondisi, Jalan Peristiwa 
dan Kelanjutannya: Sebuah Studi Kasus mengenai Gerakan Sosial di Indonesia, terj. Hasan 
Basari dan Bur Rasuanto. (Jakarta: Pustaka Jaya, 1984), hlm. 212.
8 Ibid.
9 Oman Fathurrahman, “Tarekat Syatariyyah: Memperkuat Ajaran Neosufisme.” 
dalam Sri Mulyati et.al., Tarekat-tarekat Muktabarah di Indonesia, (Jakarta: Kencana 
Prenada Media Group, 2006), hlm. 153-158.
10 A.H. John, The Gift Addressed to The Spirit of The Prophet (Canberra: The 
Australian National University, 1965), hlm 8-9.
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tersebut dikembangkan oleh Ibnu Arabi yang memperkenalkan emanasi 
wujud Allah, melalui filsafat Neo-Platonisme. Ajaran Ibnu Arabi dikenal 
dengan waḥdah alwujud (kesatuan wujud).11 Gagasan IbnuArabi tersebut 
dielaborasi lebih lanjut oleh Fadlullah Burhanpuri dalam kitab Tuḥfah 
ke dalam teori martabat tujuh. Martabat tujuh adalah ilmu mengenai 
ma‘rifatullah. Martabat tujuh menjelaskan bagaimana Allah menyingkapkan 
Diri kepada makhluk. Tujuh tingkatan penyingkapan tersebut adalah 
martabat Aḥadiyah, martabah Wahdah, martabat Wahidiyyah, martabat 
alam arwah, martabat alam mitsal, martabat alam ajsam, dan martabat alam 
insan. Martabat pertama adalah ma‘rifat tanzih (pensucian), sedangkan 
martabat kedua sampai ketujuh adalah martabat tashbih (nyata).12
Tarekat Syatariyah dikenal oleh orang-orang nusantara melalui dua 
syekh di tanah Arab, yaitu Ahmad al-Qusyasyi dan Ibrahim al-Kurani. 
Kala itu, sebagaimana telah dijelaskan di atas, orang-orang Jawi banyak 
berguru pada Ahmad al-Qusyasyi dan Ibrahim al-Kurani. Kedua syekh 
tersebut mewakili sintesis antara tradisi intelektual sufi India dan Mesir. 
Di satu sisi mereka adalah pewaris keulamaan Zakariya al-Anshari dan 
‘Abd al-Wahhab al-Sya’rani dalam bidang fiqh dan tasawuf, di sisi lain 
mereka berbai’at menjadi pengikut sejumlah tarekat India dan yang paling 
berpengaruh di antaranya tarekat Syattariyah dan Naqsyabandiyah. 
Kedua tarekat ini pada mulanya diperkenalkan di Madinah oleh seorang 
Syekh India, Sibghatullah, yang menetap di sana sejak tahun 1605. Al-
Kurani, seorang Qurdi, barangkali mengenal kepustakan Islam berbahasa 
Persia dari India; disamping itu dia adalah seorang ahli hadis dan sangat 
berminat dengan metafisika. Dalam beberapa kontroversi sengit, para 
ulama India menjadikannya tempat rujukan. Begitu juga dengan orang-
orang nusantara; atas permintaan mereka dia menulis sebuah syarah atas 
kitab Tuhfah-nya Burhanpuri, dengan menginterpretasikannya menurut 
cara pandang ortodoks.13
Di antara berbagai tarekat yang diajarkan al-Qusyasyi dan al-Kurani, 
11 Kautsar Azhari Noer, Ib al-Arabi: Wahdat al-Wujud dalam Perdebatan (Jakarta: 
Paramadina, 1995).
12 Sangidu, Wachdatul Wujud: Polemik Pemikiran Sufistik antara Hamzah Fansuri 
dan Syamsuddinas-Sumaterani dengan Nuruddin ar-Raniri (Yogyakarta: Gama Media, 
2003), h. 54-71.
13 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, hlm. 233.
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Syattariyah merupakan tarekat yang jauh lebih disukai murid-murid 
nusantara, mungkin karena berbagai gagasan menarik dari kitab Tuhfah 
menyatu dengan tarekat ini. Di Timur Tengah, di sisi lain, kedua syekh ini 
dikenal terutama sebagai penganut tarekat Naqsyabandiyah. ‘Abdurra’uf 
Singkil, salah seorang ulama nusantara yang belajar kepada keduanya dan 
dikirim ke Sumatra sebagai khalifah, merupakan ulama paling terkenal 
di kalangan murid mereka berdua, tetapi pasti banyak murid-murid lain 
yang juga berasal dari nusantara.14
‘Abdurra’uf Singkildianggap sebagai pembawa pertama tarekat 
Syattariyah ke wilayah Nusantara.Sebetulnya ‘Abdurra’uf Singkil 
memperoleh ijazah dalam dua tarekat, yaitu Syattariyah dan 
Naqsyabandiyah. Namun, di nusantara ia dikenal sebagai penyebar 
aliran tarekat Syattariyah daripada penyebar tarekat Naqsyabandiyah. 
Alasanya, menurut ‘Abdurra’uf Singkil tarekat Syattariyah lebih mudah 
dan lebih tinggi, dasar amalannya dari Qur’an dan hadis serta dikerjakan 
oleh sekalian sahabat.15 Atas dasar itu ‘Abdurra’uf Singkil kemudian lebih 
memilih untuk menyebarkan tarekat di Nusantara.
‘Abdurra’uf Singkil cukup menonjol peranannya sebagai tokoh agama 
di Daulah Aceh Darussalam. Keadaan selain kealimannya juga perolehan 
kedudukan yang mulia dari Sultanah Ratu Shafiatuddin (1641-1675 
M).16 Selain itu, posisi ‘Abdurra’uf Singkil yang berada di Beranda Mekah 
tersebut, pada gilirannya juga memberi keuntungan tersendiri bagi 
persebaran tarekat Syattariyah ke penjuru Nusantara, karena saat itu 
orang-orang Nusantara yang hendak berhaji umumnya bermukim dulu di 
Aceh. Tidak ayal ‘Abdurra’uf Singkil yang waktu itu menjadi ulama besar 
di Aceh, semakin mudah menyebarkan tarekat yang dia anut.
Perkembangan Tarekat Syattariyah secara signifikan di luar Aceh, 
khususnya di Sumatera Barat melalui upaya dakwah Syekh Burhanuddin 
Ulakan (W. 1111 H/1691 M). Murid ‘Abdurra’uf Singkil ini memperoleh 
14 Anthony H. Johns, “Friends in Guice: Ibrahim al-Kurani and ‘Abdurra’uf al-
Singkeli”, dalam: S. Udin (ed.), Specktrum Essays Presented to Sultan Takdir Alisjahbana 
(Jakarta: Dian Rakyat, 1978), hlm. 469-485. 
15 ‘Abdurra’uf Singkil. tt. ‘Umdah al-Muhtājīn Ila Suluk Maslak al-Mufradin, hlm 6.
16 Hasan Muarif Ambary, Kedudukan dan Peran Tokoh Abdurrauf Singkil dalam 
Birokrasi dan Keagamaan Kesultanan Aceh, Panitia Pelaksana Syekh Abdurrauf Syiah 
Kuala (Banda Aceh: Unsyiah, 1994), hlm. 1.
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banyak pengikut dan pengamalnya di kawasan Pariaman, Sumatera Barat 
dan sekitarnya.17 Menurut Martin van Bruinesen, hingga menjelang tahun 
1995, Tarekat Syattariyah di daerah ini masih tetap eksis. Ia menyebutkan 
daftar pusat tarekat di Sumatera Barat itu: Pasaman 7 buah, Agam 18 
buah, Tanah Datar 25 buah, Solok 11 buah, Padang Pariaman 24 buah, 
Pesisir Selatan 4 buah, dan Sawah Lunto 8 buah.18
Di luar itu, tarekat Syattariyah berkembang ke Sulawesi dibawa 
oleh salah seorang murid ‘Abdurra’uf Singkil bernama Syekh Yusuf Tajul 
Khalwati Makassar. Di Jawa, khususnya Jawa Barat, tarekat ini telah 
tersebar dan memperoleh pengikut dari pengajaran dakwah Syekh Abdul 
Muhyi. Menurut riwayatnya, Abdul Muhyi belajar tarekat Syattariyah 
dari Syekh ‘Abdurra’uf Singkil ketika singgah di Aceh dalam perjalannya 
ke Mekah menunaikan ibadah haji.19 Syekh Abdul Muhyi (W. 1689 M), 
dalam perjalanan hajinya, juga menyempatkan berkunjung ke Baghdad 
untuk berziarah ke pusara Syekh Abdul Qadir al-Jailani.20 Riwayat ini 
mengindikasi Abdul Muhyi sebagai pengikut Tarekat Qadiriyah. Ia 
mengajarkan agama Islam hingga wafatnya di kampung Pamijahan desa 
Karangnunggal, sekitar 65 km arah selatan kota Tasikmalaya.21 Makamnya 
sampai sekarang dikeramatkan dan menjadi tempat ziarah orang dengan 
berbagai niat dan kepentingan, meski Pamijahan sekarang merupakan 
salah satu pusat Tarekat Qadiriyah di Priangan Timur.22
17 Martin Van Bruinesen, Tarikat Naqsyabandiyah di Indonesia (Bandung: Mizan, 
1994), 133.
18 Ibid.
19 Damanhuri, ‘Umdah al-Muhtajin: Rujukan Tarekat Syattariyah Nusantara dalam 
Ulumuna Jurnal Studi Keislaman, Volume 17 Nomor 2 (Desember) 2013, hlm. 312.
20 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad 
XVII dan XVIII: Melacak Akar-akar Pembaruan Pemikiran Islam diIndonesia (Bandung: 
Mizan. 1984), hlm. 210.
21 Desa Pamijahan ini pernah mendapat pengakuan Pemerintah Belanda sebagai 
Desa Khusus. Berdasarkan surat keputusan Residen Priangan bernomor 631/2, 15 
Juni 1899, disusul dengan ketetapan Aisisten Residen Soekapoera bernomor 981/2, 
22 Juni 1899, bahwa Desa Pamijahan dibebaskan dari sektor pajak penghasilan 
apapun. Aliefya M. Santrie, “Martabat Alam Tujuh Karya Syekh Abdul Muhyi,” dalam 
Ahmad Rifai Hasan (peny.), Warisan Intelektual Islam Indonesia (Bandung: Mizan, 
1984), hlm. 110-113., hlm. 108.
22 Unang Sunardjo, Pesantren Suryalaya dalam Perjalanan Sejarahnya. 
(Tasikmalaya: Yayasan Seraba Bhakti, 1985), hlm.9.
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3. Aliran Tarekat Sammaniyah
Masuk dan berkembangnya tarekat Sammaniyah di wilayah 
Nusantara ini juga tidak lepas dari pengaruh tanah Arab, terlebih pendiri 
tarekat ini berasal dari sana. Hampir seabad setelah kepopuleran Ahmad 
al-Qusyasyi dan Ibrahim al-Kurani, orang-orang Jawi di tanah Arab sangat 
tertarik kepada pelajaran yang diberikan seorang ulama yang kharismatik, 
Muhammad bin ‘Abd al-Karim al-Samman (W. 1775) di Madinah. Al-
Samman adalah seorang penjaga kuburan Nabi dan pengarang beberapa 
kitab mengenai metafisika sufi, tetapi dia terkenal terutama sebagai 
pendiri sebuah tarekat baru sehingga dia menjadi orang berpengaruh. Dia 
menggabungkan tarekat Khalwatiyah, Qadiriyah, dan Nassyabandiyah 
dengan tarekat Afrika Utara, Sadzaliyah (dalam semua tarekat ini dia 
mendapatkan ijazah), mengembangkan cara berdzikir baru yang ekstatik 
dan menyusun sebuah ratib, bacaan yang mendukung doa-doa dan ayat-
ayat al-Qur’an. Perpaduan ini kemudian dikenal dengan nama tarekat 
Sammaniyah.23
Secara formal tarekat ini merupakan salah satu cabang dari 
tarekat Khalwatiyah (dalam pengertian bahwa silsilah Samman hanya 
menyebutkan afiliasi Khalwatiyahnya, melalui gurunya Musthafa al-Bakri), 
namun ia telah menjadi sebuah tarekat tersendiri dengan zawiyahnya dan 
kelompok-kelompok pengikut lokal ketika sang syekh masih hidup. Lebih 
dari itu al-Samman sangat terkenal dengan kemampuannya melakukan 
hal-hal yang mengandung keajaiban, yang pasti sangat menunjang 
penyebaran tarekat ini dalam waktu singkat ke nusantara. Sebuah kitab 
kumpulan berbagai cerita penuh keajaiban (manaqib) diterjemahkan ke 
bahasa Melayu tidak lama setelah wafatnya kemudian menjadi sangat 
populer di seluruh nusantara.24
Ciri-ciri tarekat ini, antara lain, adalah zikirnya yang keras dengan 
suara yang tinggi dari pengikutnya sewaktu melakukan zikir la ilaha 
illa Allah, di samping juga terkenal dengan ratib Samman yang hanya 
mempergunakan perkataan Hu, yaitu: Dia Allah. Di samping ada ratib 
Samman, lebih populer lagi di Aceh dengan Hikayat Samman, ratib 
23 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, hlm. 234-235.
24 Ahmad Purwadaksi, Ratib Samman dan Hikayat Syekh Muhammad Sammad 
(Jakarta: Fakultas Sastra UI, 1992), hlm. 335-336.
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Samman ini yang kemudian berubah menjadi semacam permainan 
rakyat yang terkenal dengan nama seudati (tarian). Ajaran-ajaran yang 
disampaikan oleh Sheikh Samman, antara lain: memperbanyak shalat 
dan zikir, berlemah-lembut kepada fakir miskin, jangan mencintai dunia, 
menukarkan akal bashariah dengan akal rabbaniyah, dan tauhid kepada 
Allah dalam zat, sifat dan af ’al-Nya.25
Murid Nusantara al-Samman yang paling terkenal dan barangkali 
paling berpengaruh adalah ‘Abd al-Samad dari Palembang, seorang yang 
berpengaruh di kalangan komunitas Jawi yang berada di Tanah Arab dan 
pengarang sejumlah kitab penting dalam bahasa Melayu. ‘Abd al-Samad 
adalah orang yang pertama kali menyebarkan tarekat Sammaniyah 
di nusantara. Perjuangan ‘Abd al-Samad dalam menyebarkan tarekat 
Sammaniyah terbilang cukup sukses serta berlangsung mulus, semua ini 
tidak lain karena tarekat ini mendapatkan dukungan kuat dari kalangan 
kesultanan Palembang.
Hubungan antara kesultanan Palembang dan tarekat Sammaniyah 
dimulai dengan hubungan beberapa ulama Palembang yang pergi ke 
Mekah untuk menuntut ilmu diantaranya Muhammad ‘Aqib ibn Kgs. 
Hasan al-Din (1736-1818) yang berkenalan dengan ‘Abd al-Samad. Setelah 
menimba ilmu di Mekah, Muhammad ‘Aqib ibn Kgs. Hasan al-Din pulang 
kembali ke Palembang dan menetap di kampung Penghulon, di belakang 
Masjid Agung yang langsung berdekatan dengan keraton. Di sanalah 
kemudian hubungan tarekat ini dengan pihak kesultanan dimulai.26
Hubungan baik antara tarekat Sammaniyah dengan kesultanan 
Palembang dapat dilihat dari dua hal. Pertama, dijumpai dalam versi 
Palembang Hikayat Syekh Muhammad Saman. Di dalamnya disebutkan 
bahwa sebuah zawiyah tarekat Sammaniyah yang didirikan di Jeddah 
oleh Sultan Mahmud Baha’uddin sebagai wakafnya pada tahun 1776 
dengan menggunakan pemberian mulia 500 real.27 Kedua, hubungan 
antara kesultanan dan Sammaniyah dijumpai dalam bentuk naskah yang 
25Ibid.
26 Zulkarnain Yani, “Tarekat Sammaniyah Di Palembang”, dalam Jurnal IAIN 
Raden Fatah 2012, hlm. 12.
27 Jeroen Peeters, Kaum Tuo-Kaum Mudo: Perubahan Religius di Palembang 1821 – 
1942, (Jakarta: INIS, 1997), hlm. 23-24.
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berasal dari kesultanan Palembang. Dalam terjemahan bahasa Melayu 
Bahr al-Aja’ib disebutkan nama pengarangnya, yaitu Kemas Muhammad 
ibn Kemas Ahmad yang menulis naskah ini atas perintah Sultan 
Mahmud Badaluddin yang juga menulis naskah tentang Hikayat Kramat 
Shaykh Muhammad Samman.28 Dengan demikian, persebaran tarekat 
Sammaniyah di Palembang ini menjadi sangat pesat tidak lain karena 
mendapat sokongan dari kesultanan Palembang.
Selain di Palembang tarekat ini juga menyebar di beberapa wilayah 
di nusantara yang lain, namun tidak melalui jalur Palembang, melainkan 
dari tanah Madinah langsung. Setelah wafatnya al-Samman, banyak 
orang Jawi yang belajar pada khalifahnya, Siddiq bin ‘Umar Khan 
mereka menyebarkan tarekat ini ke Kalimantan Selatan, Batavia, 
Sumbawa, Sulawesi Selatan, dan Semenanjung Malaya. Nafis al-Banjari 
(dari Kalimantan Selatan) adalah satu-satunya di antara mereka yang 
menulis sebuah karya penting (dalam bahasa Melayu) mengenai tasawuf; 
barangkali dia juga yang telah menyebabkan tersebarnya tarekat ini di 
pulau tersebut. Di Sulawesi Selatan, ketika Sammaniyah bertemu dengan 
tarekat Khalwatiyah-Yusuf yang hadir terlebih dahulu, kedua taerekat 
ini bersaing tetapi saling mempengaruhi satu sama lain. Ritual tarekat 
Khalwatiyah Samman, dengan nama ini tarekat tersebut dikenal di sana, 
telah berkembang menjadi sedikit berbeda dengan ritual cabang-cabang 
Sammaniyah lainnya di nusantara. Dalam kenyataannya, keanggotaanya 
terbatas kepada kelompok etnis Bugis saja.29
4. Aliran Tarekat Naqsyabandiyah
Adapun tarekat Naqsyabandiyah ialah tarekat yang didirikan oleh 
Muhammad bin Muhammad Bahauddin an-Naqsyabandi (W. 1389M). 
Menurut J.S. Trimingham, Naqsyabandiyah masuk ke Nusantara 
disebarkan oleh para pelajar yang menuntut ilmu di Mekah. Pada 
tahun 1840 seorang ulama Minangkabau yang pernah lama belajar di 
kota suci, bernama Syekh Sulaeman Effendi, dilantik menjadi khalifah 
Naqsyabandiyah pertama untuk wilayah Nusantara dan merupakan ordo 
28 Zulkarnain Yani, “Tarekat Sammaniyah Di Palembang”, dalam Jurnal IAIN 
Raden Fatah 2012, hlm. 27.
29 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, hlm. 236.
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sufisme yang paling banyak pengikutnya di Jawa pada abad XIX.30
Sementara itu, tarekat Naqsyabandiyah berpengaruh pesat di 
Nusantara, karena selain mendapat pengikut dari kebanyakan orang 
Islam juga tarekat ini mendapat dukungan dari kalangan bangsawan 
dan sebagian birokrat pribumi. K.F. Holle, Penasehat Kehormatan untuk 
urusan bumiputera yang bertempat tinggal di Bandung, pada tahun 
1886 melaporkan kepada Gubernur Jendral di Batavia bahwa tarekat 
Naqsyabandiyah telah berkembang dengan pesat sekali, terutama di 
daerah Cianjur. Menurut Holle lebih lanjut, di sana hampir seluruh 
bangsawan telah bergabung dengan Naqsyabandiyah, bahkan Residen 
Priangan mengangkat orang-orang fanatik dari pengikut tarekat ini 
sebagai penghulu di Cianjur dan Sumedang. Bupati Sumedang sendiri 
memberi dukungan kepada kalangan fanatisme itu.31 Keadaan ini 
merupakan langkah strategis bagi para guru tarekat dalam merangkul 
tokoh-tokoh masyarakat  dan memperoleh pengaruh rakyat banyak.
Tarekat Naqsyabandiyah yang memusatkan dzikirnya kepada enam 
titik halus (latha’if), dalam badan, lathifah al-qalb (letaknya di jantung), 
lathifah al-rub (pada dada kanan, tingginya sama dengan qalb), lathifah al-
sirr (dua jari di atas puting kiri), lathifah al-khafi (dua jari di atas puting 
kanan), lathifah al-akhfa (di tengah dada), dan lathifah al-nafs al nathiqah 
(dalam otak). Ternyata tarekat ini juga menerapkan konsepsi latha’if ini 
dalam dzikir Qadiriyah, dan menuntut agar bukan hati saja yang disucikan 
dengan pukulan dzikir, tepai kelima latha’if di dalam dada.32
5. Aliran Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah
Pada perkembangan berikutnya, tarekat yang berkembang pesat 
di tanah Arab dan kemudian menyebar ke Nusantara adalah tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah. Tarekat ini merupakan tarekat gabungan 
serupa dengan Sammaniyah, dengan ciri teknik-teknik spiritual tarekat 
Qadiriyah dan Naqsyabandiyah merupakan unsur utamanya, tetapi 
mengandung unsur-unsur lain dari keduanya. Dalam tarekat ini, amalan-
30 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam. London: Oxford University 
Press.1973), hlm. 1840. 
31 Martin van Bruinessen,. Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia (Bandung: 
Penerbit Mizan, 1992), hlm. 23-24.
32 van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat,hlm. 266.
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amalan dari tarekat Qadiriyah dan Naqsyabandiyah diajarkan secara utuh, 
menyatu dalam satu kesatuan yang harus diamalkan secara tidak terpisah. 
Dari sudut ini tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah dapat dikategorikan 
sebagai bentuk tarekat yang baru dan berbeda dengan dua tarekat yang 
menjadi dasar utamanya tersebut.33
Tarekat Qadiriyah dan tarekat Naqsyabandiyah sama-sama 
mempunyai pengikut sangat luas di Nusantara. Kemudian keduanya 
digabungkanolehSyekh Ahmad Khatib Sambas, seorang tokoh Qadiriyah 
dari Kalimantan yang lama tinggal di Mekah pada abad XIX, menjadi satu 
tarekat baru dengan nama Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah.34 Ketika 
masih sebagai mursyid Qadiriyah, Khatib Sambas telah membaiat banyak 
murid yang berasal dari Hindia Belanda, dan sekembalinya di Nusantara 
mereka mendirikan cabang-cabang tarekat baru tersebut,khususnya di 
pulau Jawa sejak pertengahan abad XIX.
Penyebaran tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah (selanjutnya 
disingkat TQN) di Jawa dilakukan oleh tiga murid Syekh Sambas, yaitu 
Syekh Abdul Karim Banten, Syekh Tolhah Cirebon, dan Kyai Ahmad 
Hasbullah Madura. Syekh Abdul Karim, yang semula hanya sebagai 
khalifah TQN di Banten, tahun 1876 diangkat oleh Syekh Sambas 
menjadi penggantinya dalam kedudukan sebagai mursyid utama TQN 
yang berkedudukan di Mekah. Dengan demikian, sejak saat itu seluruh 
perguruan TQN di Nusantara menelusuri jalur spiritualnya (silsilah) 
kepada ulama asal Banten tersebut. Penyebaran TQN di Jawakhususnya, 
dilakukan oleh para khalifah dari Syekh Abdul Karim, melalui empat 
pusat pengembangannya. Pertama, di daerah Bogor, TQN disebarkan 
oleh Kyai Falak, pendiri Pesantren Pagentongan;dan. tiga pusat yang lain 
ialah Pesantren Mranggen di Demak, Pesantren Rejoso dan Pesantren 
Tebuireng di Jombang.35
Adapun perkembangan TQN di daerah Priangan banyak diperankan 
oleh para khalifah dalam jalur keguruan tarekat tersebut dari Syekh Tolhah 
Cirebon. Semenjak pertengahan abad XIX, Syekh Tolhah bermukim 
33 Ibid, hlm 264.
34 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi tentang Pandangan Hidup Kyai. 
(Jakarta: LP3ES., 1984), hlm. 85.
35 Ibid., hlm. 90.
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di Mekah untuk belajar agama, khususnya ilmu tarekat kepada Syekh 
Ahmad Khatib Sambas. Pada 1873, ia kembali dari Mekah dan mengajar 
di Pesantren Rancang, kemudian sekitar 1876 ia mendirikan pesantren 
di kampung Begong, Desa Kalisapu Cirebon. Di pesantren inilah Tolhah 
mendakwahkah Qadiriyah wa Naqsyabandiyah hingga wafat 1935. Ia 
mendapat banyak pengikut, khususnya penduduk di kalangan masyarakat 
Cirebon dan wilayah Priangan Timur.
Aturan dzikir dalam tarekat ini mirip dengan aturan dzikir nafi 
wa itsbat seperti diajarkan para syekh Qadiri di lain tempat. Ketika 
mengucapkan kata-kata dzikir, sang murid harus membayangkan kata-
kata dzikir itu “ditarik” melalui suatu alur di badannya, dari pusar ke 
otak, kemudian ke bahu kanan dan dari sana dengan keras (“dipukul 
dengan palu”) ke jantung. Demikian juga hati dibersihkan dari segala cela, 
sehingga di dalamnya tidak tersisa apapun selain nama Allah. Kepala juga 
ikut bergerak dengan alir dzikir, dari bawah ke atas (la), ke bahu kanan 
(ilaha) dan akhirnya dengan ke arah jantung (illa allah). Dalam berbagai 
risalah tarekat terdapat bagan yang sederhana (da’erah) yang menjelaskan 
jalannya dzikir melalui badan.36
Tetapi terdapat juga perbedaan dengan dzikir Qadariyah lainya, yaitu 
beberapa tata cara yang sebetulnya berasal dari dzikir Naqsyabandiyah, 
sebagaimana disebutkan di atas. Pengaruh Naqsyabandiyah yang 
kedua terlihat dalam anjuran menghadirkan rupa syekh di hadapan 
murid jika syekh sendiri tidak hadir. Ini yang dinamakan rabithah syekh 
dalam tarekat Naqsyabandiyah. Sebelum dan ketika berdzikir murid 
membayangkan wajah guru di depannya dan membayangkan bagaimana 
karunia Allah dilimpahkan melalui Nabi dan syekh kepadanya; gambaran 
konkret tentang washilah. Dalam tarekat Qadiriyah, rabithah biasanya 
tidak dilakukan. Jadi kemunculannya di sini merupakan pengaruh 
langsung dari Naqsyabandiyah, karena model ini diajarkan dalam tarekat 
Naqsyabandiyah.
B. Pola Keagamaan Tarekat dalam Konteks Budaya 
Lokal
Tarekat adalah sebentuk perkumpulan sufi. Sebagai sebentuk 
36 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, hlm. 265.
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perkumpulan yang bersifat keagamaan, tentu tarekat memiliki pola-
pola keagamaan yang khas. Bentuk-bentuk ritual dan praktik tarekat 
yang dilakukan oleh anggota-anggotanya menemukan nilai-nilai sosio-
antropologisnya, karena di dalamnya melibatkan rangkaian kreativitas 
yang membentuk suatu budaya, komunikasi, dan mobilitas yang 
melibatkan manusia. Dari pandangan peneliti, tarekat ini secara tidak 
sengaja sudah menjadi nilai yang terserap atau terinternalisasi pada 
pengikutnya, sehingga dapat terimplementasikan pada tindakan maupun 
perilaku dalam masyarakat. Sejauh pengamatan peneliti, bentuk-bentuk 
pola keagamaan tarekat di Nusantara kurang lebih adalah sebagai berikut:
1. Perkumpulan atau Komunitas
Sebagaimana telah dijelaskan di atas, tarekat adalah sebentuk 
perkumpulan muslim yang berorientasi mistis. Di dalam perkumpulan 
tarekat, secara garis besar, dikenal dua bentuk golongan, yang pertama 
guru (mursyid/syekh) dan berikutnya adalah murid. Guru dalam tarekat 
biasanya bertempat tinggal ataumengajar di tempat yang sering disebut 
Zawiyah atau Ribat di Arab, Khanaqah di India dan Persia, dan Tekke di 
Turki, sebagai pusat aktivitas. Untuk menjadi anggota tarekat terdapat 
beberapa syarat: 1). keputusan bergabung harus benar-benar lahir dari 
kesadaran sendiri; 2). semua harta harus ditinggalkan untuk keperluan 
tarekat, keluarga, atau orang miskin; 3). kepatuhan total kepada sang 
guru. Setiap anggota harus melewati masa percobaan baru kemudian 
menjadi anggota resmi. Terdapat beberapa tahapan yang akan dilalui oleh 
anggota: murid salik-majdzub (terikat jalan sufi)-mutadarak (diselamatkan 
dari kejahatan dan godaan dunia). Ada beberapa posisi dalam keanggotaan 
tarekat, yaitu: mubtadi’(pemula), mutaraij (praktisi yang sukses), syekh 
(guru), qutb (otoritas tertinggi dalam tarekat dengan semua cabangnya).37
Di masa lalu terdapat dua model keanggotaan tarekat: 1) anggota 
resmi yang mencurahkan hidupnya menjalani praktek sufisme secara 
total. Mereka ini hidup di pusat aktivitas sufisme dekat dengan 
gurunya; 2) anggota biasa yang secara frequently datang ke guru untuk 
mendapatkan perintah baru. Mereka dibolehkan mengambil kehidupan 
normal duniawiah. Kelompok terakhir ini menjadi pendukung finansial 
37 Ismail Raji’ Al-Faruqi, Atlas Budaya Islam, terj. Ilyas Hasan, (Bandung: Mizan, 
1998), hlm. 328
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utama bagi Zawiyah.38
Setelah melewati tahapan-tahapan dalam tarekat, seorang anggota 
akan mendapat ijazah dari guru agar dapat mengajarkan ajaran tarekat 
kepada orang lain. Seseorang yang mengajarkan ajaran tarekat tanpaijazah 
dalam pengajarannya akan mengakibatkan kerusakan, bukan kebaikan.
Dengan berposisi sebagai guru, secara otomatis orang tersebut harus 
mentaati norma-norma keguruan. Maka seorang syekh tidak bisa berbuat 
seenaknya meski ia mempunyai otoritas yang besar. Atjeh menyebutkan 
24 norma yang mengikat syekh, di antaranya: alim di bidang aqidah, tauhid 
dan fiqih; arif dalam segala sifat-sifat kesempurnaan hati, adab-adabnya, 
kegelisahan jiwa dan pengobatannya; mempunyai rasa kasih sayang 
kepada orang Islam khususnya kepada sang murid; menjaga rahasia sang 
murid; tidak boleh memerintah dan melarang sang murid dengan sesuatu 
hal kecuali perintah tersebut layak dilakukannya atau larangan tersebut 
layak ditinggalkannya sendiri; segala ucapan dan perilakunya harus bersih 
dari nafsu, dan sebagainya. Demikian juga dengan murid, mereka memiliki 
norma sendiri. Di antara norma sebagai murid adalah:menyerahkan diri 
sepenuhnya kepada guru; tidak boleh menentang atau menolak perintah 
guru; segala aktivitas tidak boleh terlepas dari pantauan guru; tidak boleh 
menyembunyikan segala sesuatu yang terjadi pada dirinya kepada sang 
guru.39
Antara guru dan murid, juga antar-murid, dalam tarekat pada 
gilirannya membentuk pola komunikasi yang khas dan barangkali 
tidak dijumpai dalam komunitas keagamaan di luar tarekat. Dalam 
perkumpulan tarekat, komunikasi yang terbentuk menggambarkan 
sebuah komunikasi yang cerminan identitas ritus esoterik dari ajaran 
agama Islam. Dikomunikasikan dalam bentuk simbolik dan disikapi 
sebagai ‘sarana untuk mencapai potensi dan tujuan hidupnya yang tinggi 
(insan kamil/akhlak karimah).
Makna dan pemahaman komunikasi berlangsung secara subjektif, 
humanistik, estetis, filosofis dan berorientasi esoterik religius. Ikhwan 
membaca dan menjelaskan setiap komunikasi baik di antara mereka, 
38 Ahmad Khoirul Fata, “Tarekat” dalam Jurnal Al-Ulum, Volume. 11, Nomor 2, 
Desember 2011, hlm. 379.
39 Aboe Bakar Atjeh, Pengantar Ilmu Tarekat (Solo: Ramadhani, 1993), hlm. 80
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dengan mubalig, wakil talqin atau syekh sebagai sebuah perjumpaan 
dengan yang sakral dari masa lalu sampai sekarang dari pengalaman 
yang sedang dialaminya. Mereka juga membiarkan objek interpretasinya 
membuka diri sesuai dengan hakikatnya, yaitu sebagai fenomena religius. 
Tarekat mereka maknai sebagai “agama” yang memiliki kemampuan 
melakukan transformasi kesadaran. Kesadaran itu berhubungan dengan 
“berkah”.
Berkah bertalian dengan dimensi yang sangat luas: ekonomi, politik, 
budaya, keagamaan dan sosial. Ini juga yang menjadi jawaban akan yang 
datang dan menjadi ikhwan tarekat dari berbagai lapisan masyarakat, 
status sosial yang berbeda dan maksud yang berlainan. Setelah mereka 
masuk menjadi bagian dari komunitas tarekat niat, yang dianggap 
“tidak betul” diluruskan oleh mursyid dengan ditautkan kepada tujuan-
tujuan metafisik: kesadaran transendental ketuhanan seperti nampak 
dalam ungkapan pembuka dalam setiap ritualnya: ilahi anta maqsyudi wa 
ridhaka mathlubi athini mahabbataka wa ma’rifataka (Tuhanku Engkaulah 
maksudku, ridhamu-Mu yang aku cari, wariskanlah kecintaan dan marifat 
kepada-Mu).
Pada akhirnya, komunikasi-komunikasi yang dilangsungkan 
termasuk dalam ritus-ritus tarekat diposisikan bukan sekadar pelajaran, 
tetapi suatu teknik spiritual yang dianggap mampu memodifikasi kualitas 
eksistensi itu sendiri. Proses komunikasi dan pemaknaan ini seringkali 
nampak bersifat paradoks sebab pergerakannya bukan hanya dalam ranah 
komunikasi namun juga ”metakomunikasi”.40
Selain itu, pola komunikasi dalam tarekat pada umumnya adalah 
sentralistik terintegrasi. Pola ini terpusat pada satu figur (mursyid) 
dan terintegrasi pada ajarannya sebagai “ideologi” yang merujuk pada 
pewarisan tradisi nalar Arab masa silam denganperpaduan budaya lokal. 
Pola ini ditunjukkan oleh komunitas tarekat yang menjadikan figur 
sentral (mursyid) sebagai sumber moral dan teladan dalam segenap 
tindakannya, idola dan tokoh penting yang harus diikuti seluruh ucapan 
dan tindakannya.
40 Asep Salahudin, “Komunikasi Kaum Tarekat Studi Tentang Pola-Pola 
Komunikasi Dalam Kelompok Tarekat Qadiriyah Naqsyabandiyah Di Pesantren 
Suryalaya Tasikmalaya” dalam Jurnal IJAD Vol. 3 Nomor 1 Edisi April 2013. hlm. 14.
51Sufisme Nusantara
2. Wirid atau Dzikir
Pola keagamaan lain dari terekat adalah wirid atau dzikir. Wirid 
merupakan bacaan-bacaan yang harus diamalkan oleh murid setiap 
hari secara rutin. Bacaan-bacaan tersebut meliputi dzikir, istigfâr, 
macam-macam shalawât dan hizb, namun yang paling utama di antara 
bacaan tersebut adalah zikir. Setiap tarekat meniscayakan kepada para 
pengamalnya untuk mengamalkan wirid-wirid tertentu. Meskipun 
setiap tarekat memiliki kekhasan masing-masing, namun intinya 
terdapat keseragaman yang bertumpu pada pelafalan, pemahaman dan 
penghayatan terhadap wirid-wirid tersebut. Wirid tidak semata hanya 
memiliki makna dan fungsi pelafalan dengan lidah yang dibarengi dengan 
pengkuhan dengan hati. Wirid memiliki makna dan fungsi yang lebih luas 
dan berkaitandengan keseluruhan aktivitas jasmani dan rohani dalam 
mentaati Allah dengan melaksanakan segala perintah-Nya, menjauhi 
larangan-Nya, serta senantiasa mencari ridha-Nya.41
Dalam tradisi sufi, membaca wirid merupakan salah satu cara untuk 
mempertahankan junûd Allâh al-bâtinîyah dalam hati seseorang yang 
dilakukan secara konsisten (istiqâmah). Wirid adalah kebiasaan baik yang 
dilakukan secara rutin dan dimaksudkan untuk mengisi hari-hari dengan 
perbuatan baik, sehingga seseorang mendapatkan keberkahan waktu 
(barâkat al-waqt) setiap harinya. Sama halnya dengan rutinitas makan, 
minum, dan bekerja. Jika demikian dengan mengamalkan wirid dengan 
istiqâmah dan kontinu, seseorang akan mendapatkan manfaat yang luar 
biasa, di antaranya sikap disiplin dan tanggung jawab.42
3. Ziarah
Ziarah makam-makam para walimerupakan bentuk lain praktik 
tarekat yang digunakan sebagai komunikasi publik. Selain ziarah yang 
dilakukan secara perorangan, juga dikenal ziarah secara kolektif (ziyârah 
‘âmmah) yang dilakukan setiap tahun, yang populer disebut dengan 
istilah haul. Ritual demikian dimaksudkan selain sebagai pengingat akan 
41 Asmaran As, “Tarekat-Tarekat Di Kalimantan Selatan (‘Alawiyyah, 
Sammâniyyah Dan Tijâniyyah)” dalam AL-BANJARI, Vol. 12, No.2, Juli 2013, hlm. 
184.
42 Fikri Mahzumi, “Tela’ah Sosio-Antropologis Praktik Tarekat Alawiyah di 
Gresik” dalam Marâji‘: Jurnal Studi Keislaman Volume 1, Nomor 1, September 2014, 
hlm. 68.
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kematian, ber-tabarruk, silaturrahim, dan berusaha mengambil teladan 
dari para wali.
Pada aspek komunikasi publik, ritual ziarah merupakan titik sentral 
kegiatan tarekat, di dalamnya ritual sufi tetap terjaga dan kepemimpinan 
lokal dikokohkan. Selain itu, ziarah merupakan media terjalinnya 
komunikasi dan interaksi interpersonal dan budaya, juga menjadi 
momentum untuk berdakwah dan transfer ilmu keagamaan kepada 
khalayak umum. Menurut R.B. Sarjeant, haul adalah suatu bentuk ritual 
warisan masyarakat Arab kuno pra-Islam yang membantu secara khusus 
dalam konsolidasi politik antar-kabilah.43
Model ziarah yang dilakukan oleh kelompok tarekat ini cukup efektif 
untuk meraih simpati dari masyarakat nusantara, dalam hal ini abad ke 
XVII-XIX. Jauh sebelum Islam masuk ke nusantara, penduduk nusantara 
memang sudah sangat senang mengunjungi tempat-tempat keramat. 
Tidak ayal, ketika tradisi ziarah wali ini digalakkan oleh kelompok 
tarekat, hal itupun mendapatkan sambutan yang cukup baik. Bahkan 
sampai kini, ziarah dan kewalian menjadi tradisi Islam yang terus hidup, 
walaupun telah digempur modernitas. Makam para wali, dalam hal ini 
para pendahulu tarekat, kerap dipandang sebagai kutub-kutub suci atau 
cabang-cabang Mekah.
4. Kekebalan dan Kesaktian
Selain tiga pola keagamaan di atas, tarekat juga memiliki pola 
keagamaan unik yang lain dan sangat berkaitan atau bertautan dengan 
tradisi lokal nusantara, yaitu kekebalan dan kesaktian. Dalam tradisi 
tarekat, terutama era abad ke XVIII dan XIX, kekebalan dan kesaktian 
adalah salah satu hal yang paling diminati dari tarekat. Kekebalan 
dan kesaktian dalam tradisi tarekat klasik dikenal dengan sebutan 
debus. Permainan debus seperti dalam tarekat Qadiriyah di Kurdistan 
juga pernah berkembang di beberapa daerah di Indonesia, termasuk 
Aceh, Minangkabau, Banten, dan Maluku. Walaupun sekarang hanya 
dipraktikkan sebagai hiburan rakyat saja, masih cukup banyak indikasi 
bahwa debus pertama-tama berkembang dalam kerangka ketarekatan. Di 
43 R.B. Serjeant, “Haram and Hawtah, the Sacred Enclave of Arabia”, dalam The 
Arabsand Arabia on the Eve of Islam, ed. F.E. Peters (Brookfield: Ashgate, 1998), hlm. 
167-184.
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Aceh, debus (daboih atau juga rapa’i) masuk sebagai bagian dari amalan 
tarekat Rifa’iyah, sedangkan di Banten dihubungkan dengan tarekat 
Qadiriyah. Sebetulnya, dalam debus Banten terdapat beberapa aliran yang 
berbeda, hanya salah satunya (yang masih ada di daerah Serang) yang 
sampai sekarang mengakui hubungan mereka dengan Tarekat Qadiriyah—
lebih tepatnya Qadiriyah wa Naqsyabandiyah. Selain tarekat ini, kita juga 
menemukan beberapa jejak tarekat lain dalam dunia debus, terutama 
Sammaniyah juga Rifa’iyah.44 Tentang Sammaniyah, hal ini setidaknya 
terlihat ketika kesultanan Palembang sedang melawan Belanda. Saat itu 
para penganut Tarekat Sammaniyah tanpa rasa gentar melawan Belanda. 
Mereka melawan belanda dengan terlebih dahulu melakukan dzikir-dzikir 
yang dipercaya dapat membuat mereka kebal.
Sejak lama, kekebalan dan kesaktian memang sudah dicari oleh 
penduduk nusantara, bahkan sebelum Islam masuk. Dalam legenda-
legenda tentang para wali, kemenangan Islam sering dihubungkan dengan 
keunggulan dzikir dan wirid Islam dibandingkan mantra dan jampi-jampi 
Hindu-Budha. Jika pada masa awal berkembangnya Islam di nusantara 
banyak orang masuk tarekat, ini agaknya karena yang dicari adalah 
ngelmu yang kuat. Ngelmu itu, tentu saja, bukan milik para ahli fiqh, tetapi 
berkaitan dengan orang tarekat. Bukan Qadiriyah saja, amalan semua 
tarekat yang lain juga telah dipakai untuk mengembangkan kesaktian 
dan kekebalan. Banyak pesantren yang pernah menjadi pusat pelajaran 
silat serta kesaktian di samping fiqh, tauhid dan tasawuf.45 Dengan 
demikian, dapat dikatakan, dalam penyebaran Islam di Nusantara, tarekat 
memainkan peranan yang cuku penting, karena dalam tarekat kekebalan 
dan kesaktian diajarkan.
5. Tradisi Masyarakat
Kehidupan tradisi keagamaan masyarakat Nusantara pada umumnya 
merupakan bagian dari kehidupan sosial serta warisan kebudayaan secara 
turun temurun dan dianggap efektif untuk mensosialisasikan nilai-nilai 
dan norma-norma agama. Dalam hal ini, mereka juga menggunakan pranata 
kebudayaan, seperti upacara daur hidup, bercocok tanam, penanggulangan 
malapetaka, penetapan waktu yang dimuliakan, perhitungan, dan 
44 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, hlm. 271.
45 Ibid, hlm. 272.
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ramalan, meskipun di dalam pranata kebudayaan semacam ini tampak 
memuat unsur-unsur khurafat dan takhayul yang mempengaruhi sistem 
kepercayaan dan pengalaman keagamaan. Karena hal itu, kehidupan 
keagamaan masyarakat masih menunjukkan bercampurnya unsur-unsur 
Islam dengan unsur-unsur tradisional. Misalnya, mereka masih percaya 
terhadap benda-benda keramat, kuburan-kuburan keramat, dan makhluk 
halus seperti ririwa, jurig, dedemit, kelong, dan kuntilanak. 
Di samping kepercayaan terhadap hal-hal gaib sebagian besar 
masyarakat Nusantara masih mengembangkan sistem ritual keagamaan 
Islam yang bermuatan tradisi lokal, yaitu pada perayaan-perayaan hari 
besar Islam, seperti Idul Fitri, Idul Adha, Maulud, Rajab, dan Ruwah, 
masing-masing biasa disemarakkan dengan upacara-upacara keagamaan 
dalam kelompok masyarakat. Demikian pula upacara-upacara yang 
diselenggarakan oleh sesuatu keluarga, semisal marhabaan pada saat 
kelahiran, upacara tahlilan pada peringatan kematian, dan upacara 
slametan, yaitu upacara ketika seseorang atau keluarga memperoleh 
karunia dan kenikmatan. 
Peranan tarekat secara tradisional menyertai kehidupan umum 
keagamaan masyarakat dalam polanya yang relatif sinkretik. Akan tetapi, 
peranan khusus kaum sufi dan tarekatnya seperti digambarkan Hasan 
Moestapa, antara lain berkaitan dengan cara-cara yang ditempuh oleh 
sebagian orang ketika mengatasi krisis kehidupan. Menurutnya, “Bila 
seseorang tertimpa penyakit yang sulit disembuhkan atau susah diketahui 
penyebabnya secara lahir, orang-orang segera menduga bahwa hal itu 
terjadi karena kemasukan setan, kesambet, kena guna-guna, atau akibat 
sumpah leluhur. Orang-orang tadi biasanya disebut sebagai kaum awam. 
Sebagian orang mengatasi krisis atau berupaya mencapai keinginannya 
dengan cara meminta pertolongan kepada kiai. Cara seseorang menempuh 
jalan  ini biasanya dilakukan oleh mereka yang termasuk sudah matang 
agamanya (kaum santri) atau bersamaan dengan keinginannya untuk 
kembali kepada agama. Karena itu, terapi yang diberikan para kiai atau 
guru tarekat, orang bersangkutan diperintahkan untuk banyak beribadah, 
mandi tobat pada malam hari, dan merutinkan amalan wirid dan dzikir 
tarekat”.46
46 Hasan Moestafa, Adat Istiadat Orang Sunda, terj. Maryati Sastrawijaya 
(Bandung: Alumni, 1985)., hlm. 115-121.
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Sekilas contoh yang dikemukakan oleh Hasan Moestafa di atas 
memberikan pengertian akan pentingnya peranan kaum sufi dan tarekat 
terhadap keagamaan masyarakat Nusantara. Melalui tarekat, mereka 
melangsungkan proses interaksi dengan budaya masyarakat dalam 
peningkatan kualitas keagamaan. Upaya demikian dilakukan oleh para 
sufi atau guru tarekat dengan berbagai cara yang mereka kembangkan. 
Bagi para guru tarekat, kesenangan dunia tidak harus menjadi penghalang 
seseorang untuk zikrullah. Para murid tarekat diperbolehkan memenuhi 
segala kebutuhan atau keinginan duniawi sepanjang hal itu dihalalkan 
oleh agama dan dijadikan sarana untuk memperkuat ibadah mereka. 
Begitu pula mereka diperbolehkan mengembangkan segala usaha asalkan 
mereka mengamalkan tarekat agar hati mereka selalu ingat kepada Tuhan 
dan terhindar dari perbuatan dosa. 
Pengajaran tarekat seperti contoh di atas telah menarik perhatian 
banyak pengikut dengan motivasi yang berbeda-beda. Melalui tarekat, para 
sufi juga mengembangkan pengajaran ilmu kasampurnaan, ilmu saefi, dan 
hijib, yang semuanya diramu dari ajaran zikrullah. Cara-cara pengembangan 
tarekat yang ditempuh sedemikian rupa oleh kaum sufi mengisyaratkan 
keterbukaannya dalam pengembangan dan pengajaran tarekat, sehingga 
tarekat telah berpengaruh di berbagai lapisan masyarakat. 
C. Peran Sosial Kaum Tarekat
Dalam catatan sejarah Nusantara kaum tarekat tidak hanya 
termaktub sebagai kelompok majelis dzikir yang hanya berkonsentrasi 
pada hubungan dengan Allah semata dan abai terhadap keadaan sosial 
di sekitarnya. Tidak seperti yang dibayangkan oleh beberapa kalangan, 
bahwa tarekat selalu dikatakan sebagai salah satu penyebab kemunduran 
Islam, tarekat di nusantara diam-diam juga berkontribusi besar dalam 
tatanan sosial di masyarakat nusantara. Sejauh diamati, ada banyak 
perjuangan atau perlawanan yang dilakukan oleh kaum tarekat terhadap 
penjajah waktu itu, seperti perlawanan kelompok tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah di Banten 1888 dan lain-lain. Bahkan, beberapa tarekat 
merupakan kelompok masyarakat yang ditakuti pemerintah kolonial 
Belanda karena gerakan-gerakan perlawanan yang mereka lakukan. Selain 
berjuang dalam berbagai bentuk, tarekat juga tercatat pernah menjadi 
lembaga yang mengayomi masyarakat, seperti tarekat Syattariyah di 
Sumatra Barat. Dengan demikian dapat dikatakan, selain mempunyai 
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fungsi keagamaan, tarekat-tarekat tertentu juga mempunyai kekuatan 
politik. Syekh-syekhtarekat yang karismatik dapat memainkan peranan 
penting dalam merekrut massa dan dapat pula memainkan peranan 
penting dalam perpolitikan. Dua contoh gerakan sosial masyarakat kaum 
tarekat tersebut akan dideskripsikan lebih jauh pada sub-bab ini sebagai 
contoh gerakan sosial kaum tarekat yang berbasis budaya lokal. 
1. Perlawanan Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah di 
Banten 1888
Secara eksplisit memang perlawanan yang terjadi di Banten, tidak 
menggunakan nama perlawanan tarekat Naqsyabandiyah wa Qadiriyah, 
tetapi lebih dikenal sebagai perlawanan petani. Namun, gerakan Petani 
Banten tersebut tidak saja diikuti oleh para petani ansich. Melainkan juga 
mereka yang berasal dari golongan penduduk pedesaan yang kaya dan 
terkemuka, para pemuka agama. Dalam arti yang terbatas, perlawanan 
yang terjadi abad ke-XIX di Indonesia tersebut dapat dikatakan sebagai 
“petani-petani yang murni dan sederhana”.
Selain itu, peristiwa perlawanan di Banten 1888 itu tidak 
bisa dilepaskan dari latar belakang gerakan tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah, yang waktu itu dominan di Banten, dan kala itu 
banyak pelakunya tercatat sebagai pengikut tarekat. Memang, inisiatif 
perlawanan tersebut tidak ditemukan dalam ajaran-ajaran tarekat, tetapi 
ketika perlawanan itu sudah meletus, tarekat menyediakan jaringan untuk 
melakukan komunikasi antar-daerah dan mobilisasi, disamping teknik-
teknik spiritualnya yang diyakini memberikan perlindungan magis. Lebih 
dari itu, menurut sinyalemen Residen Banten, seluruh pegawai sipil di 
sana, termasuk polisi, berada di bawah pengaruh para pemimpin agama 
yang notabene juga pengikut gerakan tarekat. Salah satu identitas gerakan 
semacam ini adalah xenophobia (anti orang asing) dan menggalakkan 
perang suci.47
Perlawanan Petani Banten terjadi pada tahun 1888 di distrik Anyer, 
ujung barat laut Pulau Jawa. Menurut Sartono Kartodirjo, meskipun 
perlawanan ini berkobar dalam masa yang relatif singkat, tanggal 09-
30 Juli, gejolak sosial yang mendahului pecahnya perlawanan ini harus 
47 Hamidah, “Gerakan Petani Banten: Studi Tentang Konfigurasi Sufisme Awal 
Abad XIX” dalam jurnal Ulumuna, Volume XIV Nomor 2 Desember 2010, hlm. 333.
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ditelusuri ke belakang, yakni hingga awal 1870-an. Perlawanan ini hanya 
salah satu dari serangkaian perlawanan yang terjadi di Banten pada abad 
ke-XIX dan merupakan suatu contoh mengenai ledakan-ledakan sosial 
yang sedang melanda Pulau Jawa pada waktu itu. Catatan-catatan dari 
Kantor Kolonial mengungkapkan berbagai kebangkitan dan usaha-usaha 
perlawanan kaum tani.48
Dalam pengamatan Sartono Kartodirdjo, tahun 1870 pada umumnya 
dianggap sebagai titik balik dalam sejarah politik kolonial Belanda. 
Satu-satunya alasan adalah Undang-Undang Agraria yang disahkan dan 
mulai berlaku pada tahun itu. Pengambilalihan tanah penduduk pribumi 
dilarang. Orang-orang asing diperbolehkan menyewa tanah pertanian 
dalam jangka waktu lima tahun. Ketentuan yang pertama dimaksudkan 
sebagai cara mencegah timbulnya kekuasaan yang akan merampas hak 
milik atas tanah secara tidak semena-mena.49
Di sini, ide humaniter nampak jelas sekali. Tetapi ketentuan yang 
kedua bagaimanapun ditujukan untuk perusahaan, yaitu memberi jalan 
kepada pengusaha-pengusaha swasta untuk memakai tanah penduduk. 
Akan tetapi, tanahdan tenaga kerja merupakan satu kesatuan, keduanya 
menjalin organisasi politik penduduk pribumi, sehingga mereka yang 
menguasai tanah itu dapat menggunakan tenaga penduduk secara 
sewenang-wenang, sebanyak yang dikehendaki. Meskipun tenaga kerja 
harus diperoleh atas dasar kontrak, namun tuntutan-tuntutan yang 
melampaui batas tidak dapat dicegah, karena rakyat kecil tidak berdaya 
menghadapi kepala-kepala mereka atau pengusaha-pengusaha perkebunan 
Belanda. Sistem baru itu mempunyai akibat yang menguntungkan, akan 
tetapi mereka tidak dapat menduga konsekuensi-konsekuensi lain, 
akhirnya “kebebasan berusaha”, sebagai cita-cita sosial dan ekonomi, 
hampir-hampir menjadi kata lain dari eksploitasi kapitalis.
Realitas tersebut adalah faktor utama yang membuat perlawanan itu 
terjadi di Banten 1888. Gerakan Petani Banten tidak termasuk perlawanan 
besar jika dibanding dengan perlawanan-perlawanan di negara-negara 
lain. Tetapi, perlawanan yang dilakukan oleh gerakan ini merupakan 
gejala khas dari perubahan sosial dan perkembangan yang menyertainya. 
48 Kartodirdjo, The Peasant Revolt of Banten ini 1888, hlm. 25.
49 Ibid.
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Yaitu, pergolakan sosial yang begitu menonjol di Jawa pada abad ke-XIX. 
Terkait dengan munculnya Gerakan Petani Banten, Snouck Hurgronje 
mengatakan; “Memang kekuasaan kita tidak akan mudah dirobohkan 
oleh suatu gerakan fanatik, Tapi huru-hara setempat di Cilegon 1888 
memang cukup serius”.50
Menurut Martin van Bruinessen, perlawanan petani, yang 
seringkali disertai harapan mesianistik, memang sudah biasa terjadi 
di Jawa, terutama pada abad ke-XIX dan Banten merupakan salah satu 
daerah yang sering berontak. Meski demikian, perlawanan ini lebih 
mengguncang Belanda ketimbang perlawanan lainnya. Penumpasannya 
tidak terlalu merepotkan pihak Belanda, tetapi skala perlawanan tersebut 
amat memprihatinkan. Ternyata tidak sedikit para pemimpin perlawanan 
itu adalah para kyai dan haji. Tidak sedikit kyai dan haji yang terlibat 
dalam perlawanan itu adalah pengikut-pengikut tarekat Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah. Disinyalir, yang dianggap pemimpin puncak dari tarekat 
ini adalah seorang syekh Banten, ‘Abdul Karim, yang berdiam di Mekah dan 
memperoleh kewenangan besar di kalangan orang-orang Banten. ‘Abdul 
Karim sendiri kelihatannya tidak berminat dalam masalah politik, tetapi 
khalifahnya, Haji Marzuki yang diutus dari Mekah ke Banten, dikabarkan 
lebih radikal dan lebih anti-Belanda. Pada keseluruhannya, tampaknya 
tarekat tidak memainkan peran yang khusus dalam perlawanan, kecuali 
mungkin sebagai jaringan komunikasi. Yang pasti, menurut Martin, 
tarekat ini bukan penyebab atau yang mengatur perlawanan tersebut. 
Tetapi, Belanda gelisah, dan banyak yang percaya bahwa tarekat-tarekat, 
khususnya Qadiriyah wa Naqsyabandiyah adalah organisasi rahasia yang 
bertujuan menumbangkan kekuasaan Belanda.51
Terlepas dari pendapat-pendapat banyak kalangan tentang terjadinya 
perlawanan di Banten 1888 ini, tarekat tetap layak untuk dikatakan 
sebagai salah satu aktornya. Dengan terlibatnya tarekat dalam perlawanan 
tersebut, tidak berlebihan jika dikatakan bahwa di nusantara, khususnya 
Banten, tarekat telah menunjukkan dirinya sebagai perkumpulan sufi 
yang juga terlibat aktif dalam gerakan sosial.
2. Surau Syattariyah: Gerakan Kebangkitan Pertama Islam di 
50 Hamidah, Gerakan Petani Banten, hlm. 333.
51 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, hlm. 25.
59Sufisme Nusantara
Agam
Pada akhir abad ke-XVIII, wilayah di sekitar Kota Tua, pusat tarekat 
Syattariyah di Agam, mengalami rangsangan dagang dan limpahan 
kekayaan baru. Perubahan ini disebabkan oleh perdagangan akasia di 
desa-desa pegunungan tetangga Agam. Keuntungan perdagangan dari 
akasia itu bertambah lagi dengan keuntungan kopi. Banyak orang dari 
desa daratan di wilayah ini pernah pergi ke mitranya di pegunungan 
untuk menawarkan transaksi pembelian dan mengangkut produk mereka. 
Kemudian, mengumpulkannya untuk dikapalkan di tempat-tempat pantai 
dan selanjutnya diambil oleh pedagang lain.52
Kira-kira sekitar 1784, seorang syekh yang ternama menjadi kepala 
surau Syattariyah di Kota Tua. Dia adalah Tuanku Nan Tua, seorang guru 
istimewa yang telah menarik ribuan murid ke Kota Tua dan ke surau-
surau Syattariyah lain di desa-desa sekitarnya. Surau-surau ini sejak 
dulu membaur dengan damai dalam panorama agraria. Sebelum era 
kebangkitan dagang di wilayah itu, yang diajarkan di surau-surau hanyalah 
ilmu hakikat atau misitisisme. Tuanku sendiri tenggelam dalam jalan 
sunyi seorang syekh tarekat. Namun, bersamaan dengan perkembangan 
pesat perdagangan di wilayah itu, murid-murid surau tarekat Syattiriyah, 
bahkan termasuk sang syekh, ikut serta dalam perdagangan. Mereka mulai 
membuka diri pada dunia dan terlibat aktif dalam kegiatan perdagangan.53
Pertumbuhan perdagangan yang cukup pesat di Agam ternyata 
tidak berjalan mulus terus menerus. Penyakit-penyakit sosial mulai 
tumbuh seiring dengan pesatnya pertumbuhan perdagangan. Banyak 
orang-orang jahat yang kemudian bergerak merampok para pedagang. 
Selain itu, sering juga terjadi percekcokan antar pedagang. Sementara, 
hukum adat Minangkabau saat itu tidak memadai untuk mengentaskan 
persoalan-persoalan yang timbul. Keributan-keributan akhirnya tidak 
dapat terhindarkan lagi.
Dalam kondisi demikian, surau Syattariyah kemudian muncul 
sebagai alternatif untuk menangani problem tersebut. Suaru Syattariyah 
di lingkungan Kota Tua, mulai memusatkan perhatian pada pengajaran 
52 Cristine Dobbin, Gejolak Ekonomi Kebangkitan Islam, dan Gerakan Padri 
Minangkabau 1784-1847 (Jakarta: Komunitas Bambu, 2008), hlm. 198. 
53 Ibid.
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hukum Islam. Sementara, Tuanku Nan Tua melakukan misi khusus 
ke desa-desa di wilayah itu agar bisa menerima hukum Islam sebagai 
alternatif mengatur urusan perdagangan di sana. Selain itu, Tuanku juga 
mengutus murid-muridnya untuk melakukan dakwah ke desa-desa yang 
selama ini ditengarai dihuni oleh perampok-perampok. Kadang memang 
menggunakan cara-cara kekerasan, dan saat itu surau Syattariyah terbilang 
juga siap menempuh jalur itu, karena memang suaru juga mengajarkan 
silat bagi murid-muridnya.
Ternyata hal yang dilakukan surau tarekat Syattariyah berhasil. 
Menjelang pertengahan tahun 1790-an, daerah tersebut mengalami 
kemajuan besar dalam pengaturan urusan dagang. Tuanku Nan Tua 
dikenal sebagai pelindung para pedagang.54 Dengan demikian, gerakan 
sosial yang dilakukan oleh terekat Syattariyah di Kota Tua ini, cukup 
sukses membuat tatanan sosial masyarakat setempat menjadi lebih baik. 
Untuk ke sekian kali, tarekat terbukti sebagai sebuah gerakan yang tidak 
hanya bergerak dalam kerangka mistik sufisme tetapi juga terlibat aktif 
dalam gerakan sosial kemasyarakatan.
54 Ibid, hlm. 199.
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BAGIAN EMPAT 
GERAKAN SUFISME-TAREKAT 
PADA PERMULAAN ABAD XX
Pembahasan pada bab keempat ini hanya ingin mendeskripsi-
analisiskan perkembangan sufisme di Nusantara periode modern atau 
abad XX, yang didasarkan pada gerakan-gerakan tarekat di daerah 
Priangan, Jawa Barat. Tarekat-tarekat dimaksud adalah Tarekat Qadiriyah 
wa Naqsyabandiyah (TQN) yang berpusat di Suryalaya Tasikmalaya, 
Tarekat Idrisiyah di Pagendingan Tasikmalaya, dan Tarekat Tijaniyah 
yang berpusat di Garut. Ketiga tarekat ini menunjukkan pengaruhnya 
yang luas, bukan saja di sekitar daerah pusat perguruannya, melainkan 
persebaran pengaruh tarekat-tarekat tersebut di daerah-daerah lain di 
Nusantara. Pembahasan atas gerakan tarekat-tarekat tersebut didasarkan 
pada perkembangan masing-masing tarekat dalam konteks dinamika 
keagamaan dan umat Islam permulaan abad XX. Kemudian dinamika 
kaum tarekat dalam hubungannya dengan Pemerintahan Belanda 
dan Pendudukan Jepang. Adapun gerakan-gerakan tarekat pada masa 
Kemerdekaan Indonesia, baik pada masa Orde Lama, Orde Baru maupun 
pada masa kontemporer, dibahas dalam bagian kelima buku ini.
A. Dinamika Sufisme-Tarekat
Pengajaran serta pengembangan Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah 
(TQN) di Priangan dirintis oleh Ajengan Abdullah Mubarrok sejak 
ia berguru tarekat kepada Syekh Tolhah Cirebon mulai tahun 1880-
an. Kemudian, pada 1905 Abdullah Mubarrok mendirikan Pesantren 
Suryalaya di Dusun Godebag, Desa Cisero, Onderdistrict (Kecamatan) 
Tarikolot, Pagerageung, Tasikmalaya. Pesantren ini dipersiapkan sebagai 
pusat gerakan TQN atas kepercayaan Syekh Tolhah, yang dikenal sebagai 
“Mama Guru Agung”, dan Abdullah Mubarrok diangkat menjadi mursyid 
TQN di wilayah tersebut. Pembaiatan sebagai mursyid diberikan langsung 
oleh Syekh Tolhah sewaktu kunjungannya ke Suryalaya pada 1908. Sejak 
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itu pula, Pesantren Suryalaya lebih dikhususkan sebagai pusat perguruan 
tarekat.1 Guna memperkokoh kedudukannya sebagai mursyid, Abdullah 
Mubarrok pernah melakukan tabarruk2(memohon berkah) kepada Syekh 
Abdul Karim Banten di Makkah, sewaktu ia menunaikan ibadah haji. 
Tarekat lain yang menyebar di Jawa sejak permulaan abad XX adalah 
jaringan Tarekat Tijaniyah. Seperti dilaporkan G.F. Pijper, tarekat ini 
pada 1928 telah tersebar di Cirebon, Brebes, Pekalongan, Tasikmalaya, 
dan Ciamis. Penyebarannya di daerah Priangan sendiri, pertama kali, 
diperkenalkan oleh Ali ibn Abdillah al-Thayyib al-Azhari, seorang 
ulama Arab asal Madinah. Mula-mula ia tinggal di Cianjur selama tiga 
tahun. Sesudah itu, ia tinggal di Bogor. Di kedua kota ini, ia tinggal di 
kampung Arab dan bekerja sebagai guru pada madrasah milik masyarakat 
sebangsanya. Kemudian, pada 1928 Ali Abdillah pindah ke Tasikmalaya.3
Selama tinggal di Tasikmalaya, Syekh al-Tayyib sempat menulis kitab 
Munyat al-Murid, yang berisi tentang ajaran Tarekat Tijaniyah. Dalam 
kitab ini ia menjelaskan sanad tarekat dan guru-gurunya, pesan-pesannya, 
serta restu dari gurunya untuk menyebarkan ajaran Tijaniyah kepada 
murid-murid secara luas. Di antara murid-murid Syekh al-Tayyib adalah 
Ajengan Ahmad Qaljoebi. Ajengan ini pernah belajar di Makkah selama 
enam tahun (1910-916). Kemudian, sekembalinya ke Tasikmalaya, ia aktif 
berdakwah memberantas kemusyrikan dan perilaku keagamaan yang 
dipandang bid’ah. Sementara itu, ia juga aktif dalam organisasi Sarekat 
Islam (SI) selanjutnya mendirikan pesantren di Madewangi, Tasikmalaya. 
Semenjak berkenalan dengan Syekh al-Tayyib, ia terus menjalin hubungan 
akrab dengannya, dan Syekh al-Tayyib sendiri seringkali menghabiskan 
1 Unang Sunardjo, Pesantren Suryalaya dalam Perjalanan Sejarahnya. (Tasikmalaya: 
Yayasan Seraba Bhakti, 1985), hlm. 29.
2 Tabarruk dalam tradisi tarekat adalah langkah yang sering ditempuh seorang 
sufi untuk memperkokoh kedudukannya. Begitu juga upaya selanjutnya yang 
ditempuh Abdullah Mubarrok, ia ber-tabarruk kepada ulama besar dan sangat 
berpengaruh di Jawa. Setelah kepada Abdul Karim di Mekah, ia pun berkunjung 
kepada ulama terkenal Kiai Khalil (W. 1923) di Bangkalan. Ulama besar ini dikenal 
sebagai wali, walaupun ia tidak memimpin sebuah tarekat. Dia juga dikenal sebagai 
ahli tata bahasa Arab, fiqh, dan tasawuf, tetapi barangkali secara spiritual ia berada di 
bawah kaliber Kiai Abdul Karim. Hampir semua ulama besar yang seangkatan dengan 
Ajengan Godebag belajar di bawah bimbingan Kiai Khalil.
3 G.F. Pijper, Fragmenta Islamica: Beberapa Studi Mengenai Islam di Indonesia Awal 
Abad XX, terj. Tudjimah (Jakarta: UI-Press, 1987), hlm. 86-87.
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waktunya di rumah Ajengan Qaljoebi. Selanjutnya, untuk pengajaran 
serta pengembangan tarekat,maka Syekh al-Tayyib mengangkat Qaljoebi 
sebagai wakilnya yang berhak memberikan bai’at kepada siapa saja yang 
ingin mengamalkan tarekat Tijaniyah.4
K.H.A. Qaljoebi dalam silsilah Tarekat Tijaniyah menempati urutan 
guru ke-8.5 Pada 1929, ia telah memiliki tujuh orang wakil yang hanya 
tersebar di daerah Tasikmalaya karena terhambat oleh reaksi para ulama 
dan pemimpin tarekat lain yang menuduhnya menyimpang dari ajaran 
Islam.6 Namun, tantangan demikian tidak mengendorkan usaha Qaljoebi 
untuk secara sembunyi-sembunyi terus memberikan ijazah kepada 
mereka yang hendak mengamalkan wiridTijaniyah sampai dia meninggal 
pada sekitar tahun 1971. Sepeninggal Qaljoebi, tarekat ini didakwahkan 
secara terbuka oleh putranya K.H.A Thabibuddin al-Qalyubi.7 Syekh al-
Tayyib juga mengangkat wakilnya bernama K.H. Badruzzaman, pengasuh 
Pesantren Biru di daerah Garut, sebagai khalifah pada 1935. Sejak itu, 
perkembangan Tijaniyah lebih banyak berasal dari jalur keguruan K.H. 
Badruzzaman di Garut, sehingga dari kota ini Tijaniyah kemudian 
menyebar ke beberapa daerah Priangan lainnya, seperti Bandung, Cianjur, 
Tangerang, Karawang, Subang, Sumedang, Bogor, dan wilayah lainnya. 
Tarekat lain yang memiliki pengaruh sebanding dengan kedua tarekat 
di atas adalah Idrisiyah. Penyebaran tarekat ini pertama kali dilakukan 
di Tasikmalaya. Penyebaran ini berlangsung atasjasa Ajengan Abdul 
Fatah, ulama asal Cidahu, setelah iabelajar di Makkah (1924-1932). Ia 
memperoleh hirqah (derajat) keguruan dalam tarekat ini dari Sayyid 
Ahmad Syarif al-Sanusi di Jabal Abi Qubais, sewaktu Abdul Fatah menimba 
ilmu di Tanah Suci.8 Seperti nama tarekat yang diajarkan Syarif al-Sanusi, 
pada dasarnya tarekat yang diikuti Abdul Fatah adalah Tarekat Sanusiyah. 
Namun, ia memopulerkan nama tarekatnya dengan Tarekat Idrisiyah 
4 Maman Abdul Malik Sya’roni, “Dinamika Kaum Santri di Tasikmalaya, 1900-
1942,” Tesis S2 (Yogyakarta: Pasca Sarjana UGM, 1992), hlm. 94.
5 H. Ahmad Thabibudin al-Qaljoebi, al-Tariqah al-Tijaniah (Tasikmalaya: al-
Ma’had Nur al-Islam), hlm. 20, bandingkan dengan Pijper, Fragmenta Islamica, hlm. 
87.
6 Pijper, Fragmenta Islamica, hlm. 90.
7 M.S., “Riwayat Hidup Ringkas H.A. Qalyubi,”naskah stensilan, t.t.
8 Sya’roni, “Dinamika Kaum Santri”, hlm. 104-105.
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karena dimaksudkan sebagai upaya menghindari kecurigaan Pemerintah 
Kolonial Belanda yang menganggap kaum Sanusiyah terutama di daerah-
daerah Afrika Utara banyak bergerak di bidang politik dan menentang 
penjajah Barat.9 Di samping itu, Abdul Fatah lebih tertarik untuk 
mengembangkan ajaran Sanusiyah di bidang peribadatan saja. Oleh sebab 
itu,ia mengesampingkan ideologi dan gerakannya yang bersifat politik.
B. Kaum Tarekat dan Dinamika Sosial Umat Islam
Secara garis besar, terdapat dua pola gerakan umat Islam atas 
kepeloporan para ulama di Nusantara sejak permulaan abad XX. 
Pertama, gerakan yang berorientasi kepada perbaikan serta kebangkitan 
internal umat Islam di bidang pendidikan dan dakwah. Kedua, gerakan 
yang dikembangkan dalam konteks sosial-politik. Dua pola gerakan ini 
memberikan pengertian dinamika agama, sosial, dan politik umat Islam 
pada umumnya. Sementara itu, pada kenyataan khusus, gerakan ini dapat 
menggambarkan posisi kaum sufi sebagaimana ditunjukkan oleh gerakan-
gerakan tarekat.
Dinamika gerakan keagamaan yang muncul dalam kehidupan 
keagamaan umat Islam di Indonesia pada abad XX ditandai oleh 
pergumulan pemikiran mereka akibat pemikiran-pemikiran baru di 
bidang agama. Pola pemikiran yang saling berbeda ditunjukkan oleh 
sebagian pihak yang berpegang teguh kepada pemikiran dan pengamalan 
keagamaan tradisional. Sementara itu, pihak lain menghendaki 
dilakukannya penafsiran-penafsiran baru terhadap ajaran Islam yang 
disesuaikan dengan tuntutan zaman. Akibatnya, terdapat istilah populer 
untuk menyebut dua model gerakan umat Islam ini yaitu golongan yang 
bertahan pada tradisi keagamaan sebelumnya (kaum tradisionalis) dan 
golongan yang menghendaki pembaruan (kaum reformisatau modernis). 
Perbedaan model gerakan ini berakibat pula pada perbedaan gerakan 
mereka terhadap cita-cita baru di bidang sosial dan politik sebagai 
kesadaran nasional yang diwujudkan dalam pergerakan kebangsaan. 
Kaum sufi dengan kelompok tarekatnya adalah bagian dari golongan 
tradisional atau merupakan bagian dari mayoritas kehidupan sosial-
keagamaan masyarakat Priangan. Pola keagamaan mereka merupakan pola 
9 Nicola A. Ziadeh, Sanusiyah: a Study of Revivalist Movement in Islam (Leiden: E.J. 
Brill, 1983), p. 132.
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keagamaan yang bertahan dalam proses islamisasi yang berlangsung pada 
abad XIII sampai akhir abad XIX. Corak pengembangan serta pemikiran 
keagamaan seperti ini hampir sama dengan corak lain yang terdapat di 
setiap lingkungan masyarakat Islam di Nusantara. Seperti didefinisikan 
oleh para ahli, karakteristik muslim tradisional adalah “mereka yang 
masih terikat kuat dengan pemikiran-pemikiran para ulama yang hidup 
pada abad VII sampai abad XIII Masehi.”10
Usaha para ulama mensosialisasikan paham-paham keislaman 
tradisional di Nusantara berlangsung melalui pesantren-pesantren. 
Mereka memilih mazhab Syafi’iyah dalam pelaksanaan kewajiban-
kewajiban agama karena sistem yurisprudensi mazhab ini memungkinkan 
penyesuaian dengan keadaan kehidupan umat Islam yang tidak selalu sama 
di setiap tempat.11 Begitu pula pemikiran Asy’ariyah atau Maturidiyah 
di bidang teologi dipandang sesuai dengan dasar-dasar monoteisme yang 
percaya sepenuhnya atas ketentuan dan kehendak Tuhan dalam perbuatan 
manusia. Sementara itu, dalam hal pemikiran sufisme, kaum tradisional 
lebih mementingkan kehidupan akhirat yang abadi dengan mengamalkan 
nilai-nilai tasawuf dalam praktek-praktek tarekat. Perhatian mereka 
terhadap keduniawian, semata-mata, hanya dalam rangka memenuhi fitrah 
kemanusiaan dan untuk menunaikan ibadah kepada Allah karena manusia 
diperintahkan untuk tidak meninggalkan ikhtiar serta mengabaikan 
kewajiban agama.12
Karakteristik kalangan muslim tradisional yang bertumpu pada 
hasil pemikiran serta pengalaman kaum ulama itu berimplikasi terhadap 
kehidupan sosial mereka. Masyarakat pendukung pemikiran tradisional 
sering menunjukkan kepatuhan yang tinggi terhadap pemikiran-
pemikiran ulama dan mereka merasa lebih cocok untuk bersikap 
taqlid.13Sikap ini didukung oleh kenyataan pranata sosial mereka. Selain 
10 Lihat misalnya, H.A.R. Gibb, Modern Trends in Islam (Illinios: The Universty of 
Chicago Press, 1947), hlm. 2.
11 Penyebaran mazhab Syafi’iyah itu diperkirakan telah berlangsung sejak 
permulaan Islam di Nusantara. Aboebakar Aceh, Sekitar Masuknya Islam ke Indonesia 
(Solo: Ramadhani, 1984), hlm. 31-42.
12 Dhofier, Tradisi Pesantren., hlm. 161-162.
13 Fachry Ali dan Bachtiar Effendi, Merambah Jalan Baru Islam: Rekonstruksi 
Pemikiran Islam Indonesia Masa Orde Baru (Bandung: Mizan, 1986), hlm. 47.
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terlembaga melalui kultur pesantren dengan otoritas penuh bagi kiai, 
pendukungnya yang rata-rata petani di pedesaan agak sulit untuk bisa 
memahami Islam secara rasional. 
Berdasarkan pola-pola pengembangan paham keagamaan itu, 
khususnya tradisi pengembangannya melalui pesantren, terdapat dua 
pola yang membedakan, yaitu antara ulama dan pesantrennya yang 
memfokuskan pengembangan aspek syariat dengan ulama beserta 
pesantren yang mengkhususkan pengembangan tarekat. Perbedaan 
semacam ini tampak dalam sistem pembinaan pondok pesantren yang 
beragam sesuai dengan keahlian kiai dalam suatu disiplin keislaman,14 
dan metode pendidikan pesantren seperti itu seringkali mengalami 
perubahan.15 Pesantren-pesantren di Nusantara pada waktu itu masih 
mempertahankan model lama dengan sistem sorogan dan bandungan. 
Tetapi, mulai tahun 1930-an mereka telah menempuh sistem madrasah. 
Sementara itu, kiai yang memiliki keahlian dalam ilmu tarekat agak 
lamban mengikuti perubahan sistem pesantren seperti itu. Hingga 
permulaan Kemerdekaan Indonesia, mereka menjadikan pesantrennya 
sebagai pusat pengembangan aliran tarekat tertentu. Namun, karena 
tarekat mempunyai disiplin organisasi yang khas, gerakanitu menjadi 
fenomena tersendiri di dalam kehidupan tradisional. Bahkan, perilaku 
sosial atau pandangan keagamaan mereka juga tidak jarang menjadi 
sorotan di kalangan pemimpin Islam tradisional pada umumnya.16
Dinamika kaum tradisional, dengan gerakannya melalui pesantren 
atau tarekat, berlanjut pada gerakan mereka melalui perkumpulan-
perkumpulan ulama. Gerakan tersebut dapat dibedakan atas dukungan 
serta kecenderungan politik mereka. Di satu pihak, terdapat golongan 
14 Misalnya, pada pesantren yang menekankan para santrinya menguasai salah 
satu dari bidang ilmu berikut ini: bahasa Arab, tauhid, fiqh, tafsir, hadis, dan ilmufalaq.
15 Perubahan metode pendidikan pesantren pada abad XX, dikenal dengan 
pengklasifikasian antara pesantren salafiyah dan pesantren modern. Yang pertama 
hanya menggunakan sistem halaqah, sedangkan yang lainnya menambahkan sistem 
madrasah atau sekolah. Karel A. Steenbrink, Pesantren, Madrasah, Sekolah: Pendidikan 
Islam dalam Kurun Modern (Jakarta: LP3ES, 1986).
16 Dikalangan ulama NU sendiri seringkali terjadi kontroversi mengenai sah 
(mu’tabar) dan tidak sahnya (ghair mu’tabar) suatu aliran tarekat, sehingga pada 
Mu’tamar NU tahun 1979 di Semarang dibentuk federasi tarekat yang disebut 
Jami’iyyah Thoriqah Nahdiyyin. Dhofier, Tradisi Pesantren, hlm. 143.
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tradisional yang memperoleh perlindungan penguasa pribumi dan 
penghulu, sedangkan di pihak lain ada golongan ulama yang tidak terikat 
oleh penguasa, tetapi seringkali menjadi penggerak massa.17 Mengenai 
kedua kelompok ulama tersebut, Pijper membedakannya menjadi 
“Ulama Birokrat” dan “Ulama Bebas”. Pada masa Kolonial sering terjadi 
persaingan antar keduanya karena ulama bebas menyalahkan ulama 
birokrat yang bekerja untuk pemerintahan kafir.18 Pengelompokan ulama 
seperti itu terjadi di Tasikmalaya sejak tahun 1920-an. Sebagian ulama 
berhimpun dalam “Perkumpulan Guru Ngaji (selanjutnya disingkat 
PGN),” sebuah forum komunikasi antarkiai yang didirikan oleh Bupati 
R.A.A. Wiratanoeningrat pada tanggal 15 Juni 1926.19 Sedangkan ulama 
tradisional lainnya yang tidak ikut ambil bagian dalam perkumpulan 
tersebut mengaktifkan organisasi NU sejak sekitar tahun 1928.20
Sebagaimana dimuat dalam al-Imtisal, sebuah surat kabar berbahasa 
Sunda terbitan PGN, perkumpulan ini bertujuan antara lain, “agar 
semua guru ngaji dapat bekerja sama mencari jalan yang terbaik untuk 
kemajuan pendidikan, menggalakkan pengajian di desa-desa distrik 
17 Robert van Niel, Munculnya Elit Modern Indonesia, terj. Ny. Zahara Daliar Noer 
(Jakarta: Pustaka Jaya, 1984), hlm. 72.
18 G.F. Pijper, Beberapa Studi tentang Sejarah Islam di Indonesia 1900-1950, terj. 
Tudjimah dan Yessy Augusdin (Jakarta: UI-Press, 1984).
19 Al-Imtisal, (No.7, 26 Juni 1926), hlm. 2. Perkumpulan Guru Ngaji memperoleh 
dukungan para kiai terkemuka yang rata-rata memiliki pondok pesantren. Di dalam 
perkumpulan ini, mereka berperan sebagai pengurusnya. Mereka itu ialah K.H.M. 
Soedjai (Pesantren Kudang), K.H.M. Djarkasji (Pesantren Jajaway), Pachroerodji 
(Pesantren Suryalaya), K.H.M. Abdoel Madjid (Pesantren Mangunreja), K.H. Bakrie 
(Pesantren Cikalang), K.H. M. Haitami (Pesantren Pageurageung), K.H.M Fachroedin 
(Pesantren Ciceleng), K.H.M. Moestafa (Pesantren Banjar) dan K.H.M Saleh 
(Pesantren Babakan Sumedang).
20 Hampir sama dengan gerakan keagamaan PGN itu, beberapa kiai dan tokoh 
masyarakat yang terhimpun dalam cabang NU Tasikmalaya mempelopori kebangkitan 
umat Islam di daerahnya sebelum periode kemerdekaan. Mereka yang tergolong 
sebagai penggeraknya, antara lain: K.H. M Fadil, K.H. A. Qaljoebi, K.H. Shobandi, 
K.H. Dahlan, K.H. Roehiat, K.H. Jahja, K.H. Samsoedin, K.H. Hoelaemi (Koentet), 
K.H. Moestafa, dan Soetisna Sendjaja (Soet Sen). Secara berturut-turut, mereka 
adalah kiai dari Cikotok, Madewangi, Cilenga, Cicarulang, Cipasung, Madiapala, 
Gegernoong, Garage, dan Sukamanah. Soetisna Sendjaja tidak termasuk sebagai 
kiai pengasuh pesantren, melainkan seorang tokoh Paguyupan Pasundan, sebuah 
organisasi netral agama yang didirikan di Jakarta pada 1914 oleh pelajar STOVIA 
keturunan Sunda. Sya’roni, Dinamika Kaum Santri, hlm. 49.
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Tasikmalaya, dan berupaya memelihara keselamatan guru ngaji dalam 
kaitannya dengan masalah agama dan dengan hukum negara.”21 Kegiatan-
kegiatan utama mereka menyangkut masalah-masalah keagamaan, 
tetapi ada pula kegiatan yang menyangkut kemasyarakatan. Dalam 
bidang keagamaan, selain aktif berdakwah di desa-desa dan mengajar di 
pesantren masing-masing, para tokoh PGN aktif menjelaskan keislaman 
melalui media massa al-Imtisal. Rubrik keagamaan yang disajikan surat 
kabar ini mencakup seluruh aspek ajaran Islam (tauhid, fiqh, tafsir, hadis, 
dan tasawuf), bersumber pada kitab kuning seperti yang dipergunakan 
di pesantren-pesantren. Adapun dalam bidang kemasyarakatan, PGN 
memprakarsai pembangunan rumah miskin sebanyak enam buah, dari 
bulan Agustus 1933 sampai bulan Juli 1934. Kegiatan serupa dilakukan 
oleh organisasi NU dengan penerbitan surat kabar mingguan al-Mawaidz 
(1933-1936) serta terus melakukan pembinaan masyarakat di lingkungan 
pesantren masing-masing. 
Sehubungan dengan gerakan ulama tradisional, seperti dijelaskan di 
atas, selama kurang lebih 20 tahun periode awal perkembangannya, TQN 
Suryalaya telah mampu menarik lebih banyak khalayak dan melebarkan 
pengaruhnya di daerah Priangan Timur. Dukungan terhadapnya mulai 
datang dari sebagian ajengan, meskipun sebelumnya mereka masih 
menganggap asing dan memberikan sorotan tajam terhadap tasawuf 
dan ajaran TQN Suryalaya, khususnya mengenai praktik dzikir jahar dan 
membayangkan guru dalam rangka tawajjuh.22 Namun, posisi mursyid 
Abdullah Mubarrok di hadapan umat lebih tinggi dibandingkan ulama lain 
di daerahnya. Karena ia terhitung paling tua usianya di antara para ulama 
itu,23 ia berpeluang sebagai pemersatu simbolik bagi masyarakat Islam 
pada umumnya. Di samping itu, keterpencilan geografis Suryalaya seolah-
olah melambangkan jarak ideologis antara pimpinan TQN Suryalaya 
dan pengikutnya dari pemerintah kabupaten. Akan tetapi, wakil talkin-
nya seperti Kiai Djarkasji di Tasikmalaya Selatan dan Kiai Haetami di 
Pagerageung menjadi pengurus perkumpulan PGN, sekalipun mursyid 
sendiri tidak ikut bergabung di dalamnya. Begitu pula dukungan kepada 
21 al-Imtisal, No. 22, 2 Januari 1930, hlm. 340-341.
22 Wawancara dengan Zainal Abidin Anwar, 7 Agustus 2006.
23 Ahmad Mansur Suryanegara, “Pesantren Jawa Barat dalam Tinjauan Sejarah,” 
Makalah (Jakarta: Panitia Musyawarah Kerja Nasional XI Sejarah, 1992), hlm. 20-21.
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TQN Suryalaya datang dari ulama independen yang tergabung dalam NU. 
Di antara tokoh penggeraknya, seperti Soetisna Sendjaja dan Hoelaemi 
(Koentet), adalah murid setia TQN Suryalaya, sekalipun Abah Sepuh 
tidak pernah aktif di organisasi kaum ulama tradisionl tersebut. Gerakan 
TQN Suryalaya pada masanya lebih menekankan kepada kegiatan mental 
spiritual dan tidak membatasi atau membeda-bedakan penganutnya yang 
bergiat memajukan organisasi lain.24
Sikap tidak memihak kepada salah satu gerakan ulama tradisional 
tersebut juga ditunjukkan oleh Syekh Abdul Fatah dalam Idrisiyah. Namun, 
ia berbeda dengan Syekh Abdullah Mubarrok yang cenderung akomodatif. 
Syekh Abdul Fatah tampaknya mengikuti pola gerakan Sanusiyah yang 
terkenal keras dan radikal, meskipun ia tidak menunjukkan pengaruh 
Sanusiyah itu secara terang-terangan. Fundamentalisme Sanusiyyah yang 
diaplikasikan oleh Syekh Abdul Fatah, antara lain dengan mengharamkan 
rokok dan mengharuskan berpakaian seperti budaya Arab. Hal ini 
menjadi simbol khas yang membedakannya dengan ulama tradisional dan 
masyarakat Muslim pada umumnya. Pengaruh Sanusiyah lainnya adalah 
Syekh Abdul Fatah mengembangkan pentingnya ijtihad yang berarti ada 
kesamaan dengan Wahabiyah. Sementara itu, terhadap tradisi keagamaan 
seperti tahlilan dan upacara lain sebagaimana telah diuraikan dimuka, 
dia memberikan penolakan keras. Kecenderungan fundamentalismenya 
seperti itu membuat gerakan Abdul Fatah masih didukung oleh kalangan 
ulama tradisional, apalagi ia memperoleh perlindungan dari Kiai Seodja’i, 
yang waktu itu bertindak sebagai pimpinan PGN.25
Berbeda halnya dengan kedua tarekat di atas, Tijaniyah yang 
pada awal kemunculannya dinilai menyimpang dari ajaran Islam oleh 
kebanyakan ulama di Tasikmalaya, justru diyakini oleh para pengikutnya 
secara fanatik. Tarekat ini dikenal fundamentalis dalam mengembangkan 
ajarannya, termasuk keteguhannya dalam memberikan penolakan 
terhadap tradisi pemujaan-pemujaan pada upacara daur hidup.26 Akan 
tetapi, Tijaniyah bersikap akomodatif dan pragmatis mengembangkan 
24 Wawancara dengan Kiai Noor Anom, Kiai Zainal Abidin Anwar, Yusuf Hamzah, 
dan aktivis TQN Suryalaya lainnya.
25 Sya’roni, “Dinamika Kaum Santri,” hlm. 104.
26 van Bruinessen, Kitab Kuning, hlm. 200. 
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gerakannya dalam bidang sosial-politik. Pada awal perkembangannya 
di Tasikmalaya, K.A. Qaljoebi selaku guru Tarekat Tijaniyah adalah 
salah seorang tokoh penggerak NU di daerah ini. Dengan demikian, 
dapat diduga kaum Tijaniyah berada dalam jaringan ulama tradisional 
Karakteristik Tijaniyah seperti ini terjadi juga dalam gerakannya di daerah 
Garut yang dipimpin oleh K.H. Badruzzaman. Hal itu merupakan bagian 
dari gerakan keagamaanpimpinan Ajengan Fauzan yang menghendaki 
umat Islam agar tidak dalam posisi radikal-reaksioner.27 Gerakan tersebut 
muncul setelah K.H. Yusuf Tauziri memimpin Gerakan Darussalam 
bersama TNI menumpas gerakan DI/TII di Garut. Meskipun begitu, 
K.H. Badruzzaman memberikan kebebasan kepada penganutnya untuk 
mengikuti gerakan-gerakan lain di daerah Garut, seperti Gerakan Ahli 
Sunnah Cimareme (1919) yang dipelopori oleh beberapa kiai aktivis SI, 
Gerakan Muhammadiyah (1923), Jemaat Ahmadiyah (1935), NU (1950), 
dan Persatuan Islam (1965).28
Sebagaimana terjadi di banyak daerah di Indonesia, gerakan umat 
Islam pada permulaan abad XX juga bergerak dalam hal pembaruan 
Islam.29 Gerakan ini, pada umumnya, bermula dari upaya para tokoh 
Muslim melakukan revisi terhadap tradisionalisme Islam. Kemudian, 
seiring dengan usaha itu, mereka mengadakan perubahan dalam segala 
aspek kehidupan umat sesuai dengan perkembangan zaman. Semangat 
mereka muncul karena pengaruh ide dan gerakan pembaharu yang telah 
lama berkembang di dunia Islam.30 Gerakan ini berusaha mengadakan 
27 Ummu Salamah, “Tradisi Tarekat dalam Perspektif Perubahan Sosial di Garut 
Jawa Barat,” Disertasi (Bandung: Program Pascasarjana UNPAD, 1997), hlm. 218.
28 Sopwan Haris Amirullah, “Gerakan Muhammadiyah di Garut, 1923-1995: 
Studi tentang Gerakan Pembaharuan Pendidikan dan Pemurnian Keagamaan,” Tesis 
S2 (Bandung: Pasca Sarjana Unpad, 1991), hlm. 40-42.
29 Gejala-gejala pembaruan Islam di Indonesia sebetulnya telah muncul sejak 
abad XIX. Di Jawa misalnya, ditunjukkan dalam gerakan Kiai Ahmad Rifai Kalisasak 
pada pertengahan kedua abad itu. Kajian mengenai gerakan tersebut antara lain 
dilakukan Ahmad Adaby Darban, “Rifaiyah”: Gerakan Sosial Keagamaan di Pedesaan 
Jawa Tengah 1850-1982,” Tesis S2 (Program Pasca Sarjana Universitas Gadjah Mada, 
Yogyakarta, 1987).
30 Khususnya yang terjadi di kawasan Timur Tengah, seperti Gerakan Muhammad 
ibn Abdul Wahab (1703-1778) di Saudi Arabia, yang populer dengan gerakan Wahabi; 
gerakan pembaruan Jamaluddin al-Afgani (1839-1897) dan Muhammad Abduh 
(1845-1905) di Mesir.
71Sufisme Nusantara
pemurnian ajaran Islam dengan mengajak kaum muslimin untuk tunduk 
kepada Al-Quran dan Hadis. Selain itu, mereka berusaha merumuskan 
kembali doktrin-doktrin Islam itu untuk bisa dikombinasikan dengan 
sistem yang sesuai dengan kebutuhan-kebutuhan modern.31 Keberhasilan 
kaum pembaharu di Indonesia dalam menangkap ide-ide pembaruan dari 
Timur Tengah terlihat dari usaha mereka melalui organisasi-organisasi 
sosial-keagamaan maupun politik. Dalam hal ini hanya dapat digambarkan 
secara singkat mengenai dua organisasi keagamaan, Muhammadiyah dan 
Persatuan Islam, karena keduanya dipandang paling berperan terhadap 
gerakan pembaruan Islam.
Sebagaimana dikembangkan oleh kaum pembaharu terdahulu, 
gerakan Muhammadiyah dan Persatuan Islam melangsungkan upaya-
upaya pemurnian bidang aqidah maupun syari’ah. Mereka selalu menjaga 
kemurnian tauhid sebagaimana konsep yang dikembangkan oleh 
Muhammad ibn Abdul Wahab yakni: “mengembalikan akidah dengan 
sebersih-bersih tauhid yang jauh dari khurafat dan takhayul.”32Mereka 
menolak praktik berdoa melalui tawassul karena cara tersebut dianggapnya 
telah menyekutukan Tuhan. Mereka menghindari upacara selamatan dan 
perayaan maulid Nabi karena dianggap dapat mengarah kepada kultus 
individu serta mengganggu kemurnian tauhid.33 Di samping itu, sejalan 
dengan paham Muhammad Abduh, mereka berkeyakinan bahwa manusia 
memiliki kebebasan ikhtiar dan kasab, meyakini segala perbuatan manusia 
itu adalah takdir Allah, sehingga manusiamempertanggungjawabkan 
amal perbuatan di sisi-Nya.34 Isu utama pembaruan kedua organisasi 
tersebut secara tidak langsung dialamatkan kepada kalangan tarekat yang 
mengembangkan keagamaannya dengan kandungan ortodoksi,penyatuan 
dengan bermacam-macam tradisi lokal. Tarekat sering dituduh oleh 
31 Gambaran lebih lengkap tentang gerakan pembaruan Islam di luar Indonesia, 
antara lain dapat dibaca dalam Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam: Sejarah 
Pemikiran dan Gerakan (Jakarta: Bulan Bintang, 1975).
32 Zainal Abidin Syihab, Wahabi dan Reformasi Islam International (Jakarta: 
Pustaka Dian, 1986), hlm. 15.
33 Abubakar Aceh, “Kebangkitan Baru Islam di Indonesia,” dalam L. Stoddard, 
Dunia Baru Islam, terj. Panitia Penerjemah (Jakarta: Panitia Penerbit, 1966), hlm. 310.
34 Himpunan Putusan Majlis Tarjih Muhammadiyah (Yogyakarta; P.P. 
Muhammdiyah, tt.), hlm. 15-19; bandingkan dengan Nasution, Pembaharuan Islam, 
hlm. 66.
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kebanyakan ulama pembaharu sebagai perhimpunan orang yang 
menjalankan bid’ah. Tuduhan keras semacam itu terutama datang dari 
kalangan Persatuan Islam, khususnya berkenaan dengan praktek tawassul. 
Mereka seringkali mencap syirik perbuatan tawassul orang tarekat,35 yaitu 
merujuk kepada pendapat A. Hassan bahwa tawassul kepada orang-orang 
alim yang sudah meninggal dunia merupakan perbuatan yang berindikasi 
ketidak-murnian iman seseorang. Bahkan, cara itu termasuk salah satu 
perbuatan syirik,36 sekalipun mereka masih membolehkan tawassul 
kepada orang yang masih hidup dalam hal ini sesungguhnya oleh kaum 
tarekat juga diperbolehkan.
Pembaruan bidang syari’ah terlihat dari usaha mereka untuk 
meninggalkan praktik-praktik ibadah yang dianggap bid’ah. Menurut 
kaum pembaharu, dasar serta cara-cara beribadah telah jelas serta 
terinci keterangannya di dalam Al-Quran dan Hadis, sehingga tidak perlu 
berpegang teguh pada anjuran para ulama besar terdahulu (sebagaimana 
berlaku di kalangan tradisional). Menurut keterangan dari kedua sumber 
itu, masalah-masalah yang berhubungan dengan praktik muamalah 
(kemasyarakatan) masih bersifat umum, maka diperlukan ijtihad atau 
interpretasi baru dan tidak terikat oleh pemikiran ulama (mazhab-mazhab) 
yang mengantarkan pada kejumudan.37 Konsep terakhir ini mendorong 
kaum pembaharu untuk lebih mempercayai kekuatan akal, sehingga ia 
mengantarkan kepada realitas para pendukungnya yang kebanyakan 
datang dari masyarakat terpelajar di perkotaan sebagaimana terlihat 
dalam basis keanggotaan Muhammadiyah di Tasikmalaya. Di daerah ini, 
cabang Muhammadiyah baru berdiri secara resmi pada 1936. Atas usaha 
pengurus cabang di bawah kepemimpinan Sutama, kepala Ambachschool, 
mereka yang bergabung ke dalam organisasi ini adalah para guru, pegawai 
stasiun, pegawai pengadilan, notaris, pegawai percetakan, para pengusaha, 
dan sebagainya. Kesemuanya berasal dari masyarakat Islam yang tinggal 
di Kota Tasikmalaya.38 Adapun perkembangan Muhammadiyah di Garut 
35 “Soealan-seoalan”, dalam al-Mawa’idz (No. 34, 21 Agustus 1934), hlm. 555 dan 
al-Mawa’idz (No. 36, 4 September 1934), hlm. 584.
36 A. Hassan, Soal Jawab I, (Bandung: CV. Diponegoro, 1980), hlm. 333. 
37 Ibid., hlm. 64.
38 Sadi Kartasubradja, “Riwayat Ringkas Persekolahan Muhammadiyah 
Tasikmalaya,” Naskah Stensilan (Tasikmalaya: t.n.p, 1977), hlm. 1.
73Sufisme Nusantara
telah berlangsung sejak tahun 1923. Para pendukungnya mula-mula 
adalah para pedagang dan pengusaha asal Pekalongan serta daerah lainnya 
yang merantau ke kota ini. 
Beriringan dengan perkembangan Muhammadiyah, Persatuan Islam39 
tumbuh di daerah Tasikmalaya dengan cabangnya pertama kali berdiri di 
Desa Benda, Kecamatan Cipedes, pada akhir 1930-an, atas pelopor Ustadz 
Usman Aminullah (W. 1992). Ia adalah murid A. Hassan yang setelah 
bermukim di desanya sangat giat melakukan dakwah dan pendidikan 
melalui pesantren. Pesantren Benda merupakan Pesantren Persatuan Islam 
yang paling maju di daerah ini, sedangkan cabang-cabangnya semenjak 
1960-an telah tersebar di 14 kecamatan. Perkembangan organisasi ini 
juga terjadi di Garut, meskipun baru memulai persebarannya pada 1965.
Karakteristik Persatuan Islam dengan gerakannya yang senang 
perdebatan dan polemik memposisikan para pendukung organisasi ini 
sebagai juru bicara kaum pembaharu setiap terjadi perselisihan paham 
antara mereka dan kelompok tradisional. Perselisihan yang seringkali 
muncul menyangkut persoalan keagamaan yang bersifat furu’ (cabang), 
seperti bacaan ushalli atau kalimat niat shalat, menabuh bedug, praktik 
doa qunut pada shalat subuh, persentuhan laki-laki dan perempuan 
sebagai salah satu penyebab yang membatalkan wudhu, talqin bagi orang 
mati, jumlah rakaat shalat tarawih, praktik azan sebelum shalat Jum’at, 
dan penyelenggaraan Maulid Nabi dengan membaca kitab al-Barjanjzi.40 
39 Organisasi ini lahir di kota Bandung, resmi berdiri pada 12 September 
1923, atas prakarsa dua orang ulama pedagang asal Palembang, yaitu Haji Zamzam 
dan Muhammad Yunus. Motivasi didirikannya, sebagaimana disebutkan dalam 
muqaddimah Qanun Asasi Persatuan Islam, antara lain: “kehancuran dan kemunduran 
Islam disebabkan masuknya paham-paham yang tidak berpangkal pada Al-Quran 
dan al-Sunnah, sebagai sikap taqlid, mengikuti imam mazhab dengan membuta.” 
Baca, Tafsir Qanun Asasi dan Dakhili Persatuan Islam (Bandung: PP. Persatuan Islam, 
1984), hlm. 7. Latar pemikiran ini mengarah kepada gerak dan langkah perjuangan 
kaum Persatuan, yang menitikberatkan pada pembaruan paham keagamaan yang 
dilancarkan melalui pendidikan, penerbitan, ceramah-ceramah, dan perdebatan. 
Dalam bidang pendidikan misalnya, pada 1930-an Persatuan Islam berhasil 
mendirikan HIS, Schakel, Mulo, dan Kweekschool, juga madrasah dan pesantren. Lihat, 
“Perkembangan Pesantren Persatuan Islam,” Risalah (Djuni, 1962), hlm. 10-11.
40 Contoh kasus polemik masalah-masalah tersebut telah ditunjukkan para 
peneliti terdahulu. Periksa misalnya, Sya’roni, “Dinamika Kaum Santri,” hlm. 109-
131. Bandingkan pula dengan Deliar Noer, Gerakan Modern Islam (1985) dan Dhofier, 
Tradisi Pesantren (1984). 
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Demikian juga tradisi keagamaan yang bercampur pada sistem keyakinan 
Islam dan adat istiadat masyarakat yang sebagiannya masih ditolelir oleh 
kaum sufi menjadi bahan perdebatan tokoh-tokoh gerakan pembaruan di 
daerah ini. Bahkan, ulama-ulama Persatuan Islam sangat keras menyebut 
tradisi semacam itu sebagai khurafat yang berdimensi syirik. 
Pada awal kemerdekaan, model keagamaan yang bercampur dalam 
sistem kepercayaan Islam di kalangan masyarakat Priangan sebenarnya 
tidak terlalu dipersoalkan. Namun, menginjak tahun 1960-an, reaksi 
pro dan kontra terhadap kehidupan keagamaan yang bercampur muncul 
kembali, yaitu terjadi pada pengikut ahlussunnah wal jama’ah, terutama 
Nahdhatul Ulama (NU) versus pengikut Muhammadiyah dan Persatuan 
Islam. Para pengikut Muhammadiyah dan Persatuan Islam sangat 
menentang berbagai tradisi yang biasa dilakukan oleh para pengikut 
tarekat khususnya, seperti mengunjungi makam-makam keramat dan 
berbagai upacara yang berhubungan dengan lingkaran hidup seseorang. 
Pada periode kemerdekaan ini memang terjadi banyak perubahan. 
Kemajuan masyarakat kota di segala bidang mempengaruhi banyak 
tatanan kehidupan warga desa. Sebaliknya, masyarakat desa mulai tertarik 
merantau ke kota untuk berdagang, bekerja sebagai buruh atau pegawai, 
termasuk meningkatkan pendidikan.41 Namun, munculnya ide-ide baru 
yang mempengaruhi kehidupan sosial-budaya masyarakat Priangan, sama 
sekali tidak menghapuskan pola budaya lama yang bersumber pada adat 
istiadat setempat. Selain tradisi yang ditentang keras oleh sebagian ulama 
dan gerakan Islam pembaharu, sejumlah adat kebiasaan masih dipelihara 
oleh masyarakat Sunda di Garut dan Tasikmalaya, yaitu prosesinya 
masih dipertahankan, tetapi dilaksanakan setelah ritual yang sesuai 
tuntunan Islam. Mantra-mantra “juru sawer” dan semua ucapan dalam 
ritual adat juga diselaraskan kembali dengan ajaran Islam, sehingga tidak 
mengganggu tauhid Islam. Tampaknya, gerakan pembaruan Islam tidak 
bisa mengubah kebiasaan atau tradisi tarekat yang melekat kuat pada 
kehidupan keagamaan masyarakat.
C. Kaum Tarekat dan Pemerintahan Kolonial
41 Amin, Di Lembur Kuring, hlm. 12; bandingkan pula dengan Asep Djaja Saefullah, 
“Mobilitas Penduduk dan Perubahan Sosial di Pedesaan: Studi Kasus di Jawa Barat,” 
Prisma (No. 7, 1994).
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1. Antipati terhadap Pemerintah Kolonial Belanda
Semenjak abad XIX perlawanan-perlawanan rakyat yang 
banyak dipelopori oleh kaum ulama mulai tumbuh. Pada waktu 
itu, pemerintah kolonial Belanda menghadapi penduduk pribumi 
yang beragama Islam, khususnya kaum santri dan penganut 
tarekat. Dalam pandangan pemerintah kolonial, gerakan tarekat 
itu khususnya, telah menyebar bersama-sama dengan perasaan 
antikolonial. Bahkan, disinyalir banyak guru tarekat yang ikut andil 
dalam politik atau perkumpulan tarekatnya yang dijadikan sarana 
gerakan protes ekonomi dan politik. Tantangan demikian lebih 
dirasakan pemerintah Belanda pasca pemberontakan petani di 
Banten pada 1888. Dalam kasus ini, atas pelopor para murid Syekh 
Abdul Karim, Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah berperan 
sebagai jaringan komunikasi dan koordinasi dalam pemberontakan. 
Bahkan, Haji Marzuki, murid Kiai Agung yang paling setia dan 
telah diangkat menjadi khalifahnya, dicurigai Belanda sebagai 
propagandis berwatak keras di balik pemberontakan tersebut. Oleh 
karena itu, informasi mengenai perkembangan Tarekat Qadiriyah 
wa Naqsyabandiyah khususnya di Jawa pada abad XIX tidak lebih 
dari peranannya dalam pemberontakan rakyat.42
Kecenderungan politik kaum sufi di Nusantara tampak dari 
kenyataan bahwa mereka mempunyai pengaruh yang sangat besar di 
kalangan penganut tarekat, sehingga kekuatan sosial mereka mempunyai 
arti politik yang sangat penting bagi kekuasaan pemerintah kolonial.43 
Kekuatan pengaruh dari masing-masing tarekat itu berbeda-beda. 
Seperti telah disinggung di muka, taraket Naqsyabandiyah di Cianjur 
dapat diikuti oleh hampir seluruh menak di daerah itu. keadaan tersebut 
tampaknya memang sengaja diupayakan oleh para pemimpin tarekat demi 
menghindari masalah dengan Belanda. Mula-mula mereka menarik masuk 
sebanyak mungkin elit tradisional dan elit baru yang terdiri dari pegawai 
pemerintah. Tidak pelak lagi, ketika para pejabat pribumi itu bergabung, 
tarekat pun dapat melakukan kegiatannya dengan aman sekaligus mudah 
untuk mencari anggota dari lapisan bawah. Di samping itu, keikutsertaan 
42 Kartodirdjo, Pemberontakan Petani Banten 1888, hlm. 211-212.
43 Ibid., hlm. 227.
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kalangan elit berhasil melindungi kegiatan-kegitan Naqsyabandiyah dari 
pandangan Belanda, sebab pemerintah kolonial sangat bersandar pada 
informasi yang diterima dari elit pribumi itu.44
Peristiwa-peristiwa abad XIX telah mengakibatkan pemerintah 
Belanda kurang senang dengan kegiatan agama Islam dan gerakan tarekat. 
Undang-undang Dasar Belanda ayat 119 Tahun 1855, secara formal 
menyatakan, pemerintah bersikap netral terhadap agama.45 Namun, 
dalam perkembangan selanjutnya, kenetralan itu hampir tidak pernah 
menjadi kenyataan. Pemerintah justru campur tangan dalam urusan 
internal umat Islam. Misalnya, Pemerintah Belanda menganjurkan 
kepada para bupati untuk mengawasi kegiatan tarekat, bahkan seringkali 
mereka melarangnya begitu saja. Barangkali karena larangan inilah, pada 
abad XX, kaum tarekat tidak lagi menonjolkan diri. Di samping itu, sampai 
tahun-tahun terakhir kekuasaannya, Pemerintah Belanda memberikan 
banyak kebijakan untuk mengatur kehidupan keagamaan, terutama 
tentang kehidupan pendidikan mereka. Secara tidak langsung, gerak 
dakwah mereka telah dipersempit dengan adanya Ordonansi Guru pada 
1905, yang kemudian diubah pada 1925.46 Kebijakan pemerintah seperti 
ini dipertegas lagi dengan munculnya konsep “Politik Islam” rumusan 
C. Snouck Hurgronje. Antara lain ia berpendapat bahwa Islam dalam 
kehidupan penganutnya terbagi atas tiga kegiatan: ibadah, kemasyarakatan, 
dan politik. Snouck menasehatkan agar Pemerintah Kolonial menghadapi 
Umat Islam di Nusantara bertolak dari tiga bidang kegiatan tersebut. 
Namun menurutnya, pemerintah tidak harus ikut campur dalam bidang 
ibadah, tetapi membantu kegiatan mereka yang bersifat kemasyarakatan 
dan bertindak keras terhadap kegiatan yang bertujuan politis.47
Formulasi “Politik Islam” atas pertimbangan Snouck itu mempertegas 
Pemerintah Kolonial untuk bersikap netral terhadap umat Islam dalam 
kegiatan yang bersifat ibadah saja. Sementara itu, bidang sosial dan 
politik sangat dibatasi, apalagi mendirikan perkumpulan politik. Hal 
itu terlarang bagi penduduk pribumi sebagaimana ditetapkan dalam 
44 van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah, hlm. 108.
45Aqib Suminto, Politik Islam Hindia Belanda (Jakarta: LP3ES, 1985), hlm. 26.
46 Ibid., hlm. 29-30.
47 Hurgronje (1973) dalam Ibid., hlm. 9.
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Regeningsreglement (RR) 1854-1925 dan Indische Staatsregeling (IS) 1925-
1942. Tujuan pemerintah kolonial mengeluarkan peraturan-peraturan 
ini adalah untuk melestarikan kekuasaannya di daerah-daerah jajahan. 
Guna mendukung tujuan ini, kebijakan lainnya yang dijalankan kolonial 
adalah memberi perhatian besar terhadap penyebaran agama Kristen. 
Kristenisasi masyarakat pribumi diharapkan dapat mengubah sikap serta 
pandangan mereka terhadap pemerintah asing yang seagama. Dalam 
hal ini, kristenisasi dipandang lebih efektif melalui kekuasaan politik, 
sehingga Idenburg (Gubernur Hindia Belanda, 1909-1916) pernah 
menyatakan Belanda akan tetap berkuasa sampai Kristen menjadi agama 
bangsa Indonesia.48 Demikian halnya seperti yang dikutip oleh Deliar Noer, 
kristenisasi penduduk pribumi itu bukan hanya didorong oleh keinginan 
membangun kerohanian semata, melainkan berorientasi pada tujuan 
untuk memperkokoh kedudukan Belanda di Nusantara.49 Kebijakan 
seperti ini makin memperjelas sikap ketidaknetralan pemerintah Belanda 
dalam masalah agama. Dalam mempercepat proses kristenisasi, kebijakan 
pemberian dana terhadap kepentingan Islam dan kepentingan Kristen 
ditetapkan secara tidak seimbang. Penduduk pribumi yang beragama 
Kristen memperoleh kedudukan yang sama dengan orang Eropa.50
Sikap diskriminatif Pemerintah Kolonial pada gilirannya, mengundang 
reaksi keras dari umat Islam, apalagi menyangkut kebijakan yang dipandang 
telah merugikan mereka. Kristenisasi yang diduga pemerintah kolonial 
akan mudah dijalankan dan sangat mendukung kekuasaannya, ternyata, 
malah terjadi sebaliknya. Umat Islam tidak gampang menggantikan 
agamanya dengan agama yang dianut bangsa kolonial. Bahkan, di 
beberapa daerah, kristenisasi itu justru semakin memperkokoh kekuatan 
Islam. Di daerah Priangan misalnya, sekalipun ia merupakan daerah yang 
tergolong paling lama dijajah oleh Belanda, penduduknya sangat sulit 
dikristenkan. Bagi mereka, orang Sunda Priangan yang berkonversi ke 
Kristen dianggap telah keluar dari ikatan keluarga besar sukunya. Karena 
itu, kegagalan kristenisasi penduduk setempat merupakan kegagalan 
penguasa kolonial Belanda, sehingga mereka sulit menumbuhkan loyalitas 
48 Ibid., hlm. 22.
49 Noer, Gerakan Moderen Islam, hlm. 27.
50 Suminto, Politik Islam, hlm. 15.
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penuh dari penduduk pribumi. Bahkan, penduduk di daerah Priangan 
timur khususnya, sangat potensial dalam gerakan-gerakan radikalis yang 
seringkali muncul dengan melibatkan ulama, santri, dan pesantren.51 
Gerakan-gerakan protes mereka merupakan tindakan membela agama 
sekaligus memperjuangkan kemerdekaan Indonesia dari kekuasaan 
Belanda.
Perlawanan rakyat terhadap kekuasaan asing yang dimobilisasi oleh 
kaum ulama terus berlangsung dalam bentuk perlawanan fisik maupun 
pertentangan ideologis yang jamak ditunjukkan melalui mosi-mosi politik. 
Para ulama membangkitkan semangat perjuangan rakyat. Perlawanan 
itu antara lain, didorong oleh anggapan mereka bahwa Belanda telah 
menginjak-injak hak asasi rakyat Indonesia, merusak pendidikan agama 
Islam dengan memutarbalikkan atau memalsukan ajaran agama Islam, 
dan menanamkan bibit perpecahan di kalangan umat Islam.52
Pemerintah kolonial Belanda hingga akhir kekuasaannya selalu 
menaruh curiga terhadap segala bentuk kegiatan para ulama dan 
guru tarekat. Pengawasan terhadap mereka menjadi tugas tersendiri 
yang dibebankan kepada pemerintah pribumi. Misalnya, pengawasan 
kepada Abdullah Mubarrok ketika ia merintis perguruan tarekatnya di 
Suryalaya tahun 1905. Ia dicurigai telah menumbuhkan bibit antikolonial 
kepada para pengikutnya. Tampaknya, kecurigaan Belanda didasarkan 
pada dugaan bahwa Abdullah Mubarrok menjalin hubungan akrab 
dengan Syekh Asnawi Caringin, seorang murid Abdul Karim Banten. 
Akibatnya, ia dianggap bersikap politik yang sama dengan para pemimpin 
pemberontakan di Banten itu. Kecurigaan pemerintah Belanda juga 
semakin beralasan karena seiring pemberlakuan Ordonansi Guru, pada 
waktu itu, Abdullah Mubarrok terlambat melaporkan kegiatan pengajaran 
dan pendirian pesantren di Suryalaya. Akhirnya, Belanda melalui Bupati 
Tasikmalaya menugasi Asisten Residen untuk menjatuhkan hukuman 
penjara kepada Abah Sepuh pada 192353 karena ia dituduh mengajarkan 
51 Kuntowijoyo, Paradigma Islam: Interpretasi untuk Aksi (Bandung: Mizan, 1991), 
hlm. 223.
52 Syarif Hidayat Danoemihardja, Kyai Haji Zaenal Mustofa (Tasikmalaya: t.n.p., 
1970).
53 Zainal Asikin, Biogarafi Syeikh Abdullah Mubarrok bin Nur Muhammad (Abah 
Sepuh) (Suryalaya: t.t.p., 1980), hlm. 3. Penulis ini menyebutkan bahwa masa 
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agama tanpa izin pemerintah. 
Meskipun demikian, Abdullah Mubarrok tidak pernah disebutkan 
menggerakkan ordo tarekatnya untuk suatu tindakan perlawanan 
terhadap Belanda. Ia memimpin TQN Suryalaya lebih diorientasikan pada 
upaya pendalaman keimanan dan peningkatkan spiritual umat Islam di 
daerahnya. Oleh karena itu, upaya Abdullah Mubarrok bisa berpengaruh 
terhadap penguatan tekad perjuangan dan antipati sebagian penganutnya 
kepada Belanda. Bahkan, dibanding ulama sezaman, posisi Abah 
Sepuh di hadapan umat Islam yang lebih tua,bisa di katakan, berperan 
sebagai pemersatu simbolis bagi masyarakat Islam pada umumnya.54 Di 
samping itu, sikapnya tidak pernah membatasi atau membeda-bedakan 
penganutnya yang bergiat melakukan perjuangan melalui organisasi lain. 
Pada permulaan abad XX, banyak di antara penganut TQN Suryalaya 
yang aktif berpolitik melalui organisasi atau gerakan lain. Bahkan, 
komunitas pengikutnya di luar Suryalaya terlibat dalam pemberontakan. 
Misalnya, dalam peristiwa Cimareme Garut pada 1919.55 Pengikut Abah 
Sepuh di daerah ini turut dalam gerakan tersebut di bawah pimpinan wakil 
talqin Kiai Madraji. Konon, keterlibatan mereka memperoleh dorongan 
dari mursyid.56 Demikian halnya mobilitas sebagian penganut TQN 
berlangsung dengan sikap konfrontatif terhadap pemerintah Belanda, 
terutama mereka yang di kemudian hari bergabung dalam organisasi 
NU cabang Tasikmalaya sejak tahun 1928. Tokoh penggeraknya adalah 
Soetisna Sendjaja dan Hoelaemi (Koentet). Keduanya merupakan murid 
setia Abah Sepuh. Gerakan NU dapat mewakili sikap perjuangan umat 
Islam di Tasikmalaya bukan hanya karena NU memperoleh pengikut 
lebih dominan dari penduduk setempat, melainkan juga semangat 
pergerakan NU didukung oleh tokoh-tokoh perkumpulan lain, seperti 
Muhammadiyah, Partai Sarekat Islam Indonesia (PSII), Persatuan Islam, 
Partai Indonesia Raya (Parindra), Paguyuban Pasundan, dan beberapa 
Sarekat Pekerja. Konfrontasi para pemuka NU menyatakan bahwa 
hukuman penjara bagi Abah Sepuh adalah selama tiga bulan sepuluh hari.
54 Suryanegara, “Pesantren Jawa Barat,” hlm. 20-21.
55 Suminto, Politik Islam, hlm. 70-78.
56 Wawancara dengan Noor Anom, 8 Februari 1996, dikonfirmasi lagi dalam 
wawancara pada Agustus 2007.
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pemerintah Belanda tidak layak ditaati karena bukan pemerintah yang 
diangkat dari kalangan orang-orang yang beriman dan bertanggung jawab 
berdasarkan keimanannya.57
Pada masanya sebagian besar kaum Qadiri identik dengan kekuatan 
sosial NU pada umumnya, terutama mereka yang berbasis di pesantren dan 
masyarakat pedesaan. Dalam konteks perjuangan umat Islam, pesantren 
sering berperan sebagai “pusat penyebaran sentimen anti-penjajah” yang 
sangat membahayakan kedudukan Belanda di Indonesia. Dalam banyak 
kesempatan, para pemimpin pesantren selalu menekankan arti penting 
jihad untuk menegakkan kemerdekaan. Kemudian, para pemimpin 
pesantren itu memperluas gerakan anti-kolonial lewat organisasi NU di 
Tasikmalaya dan daerah sekitarnya. Mereka secara tegas menolak sistem 
kerjasama dengan pihak pemerintah Belanda, terutama menyangkut 
perjuangan agama. Kerjasama seperti itu dipandang sama dengan turut 
menegakkan sistem pemerintahan kolonial di bumi Indonesia.58 Keadaan 
ini sangat meresahkan pemerintah Belanda karena dikhawatirkan 
sentimen para ulama akan menumbuhkan api perlawanan rakyat di 
daerah Priangan timur.
Tindakan antisipatif dilakukan Belanda dengan cara menugaskan 
pemerintah pribumi untuk melakukan pengawasan lebih ketat. Selain itu, 
pemerintah kolonial memperalat ulama tertentu untuk membujuk tokoh 
pergerakan dari kalangan NU agar mau bekerja sama dengan pemerintah. 
Namun, upaya apa pun yang dilakukan Belanda selalu menemukan 
kegagalan. Padahal, kekuasaan pemerintahan kolonial di tahun-tahun 
terakhir tengah dihadapkan dengan situasi politik dunia yang kian 
memburuk. Ancaman Jepang terhadap Hindia Belanda sulit dihindarkan 
karena hubungan Hindia Belanda dengan pemerintah pusat di Eropa 
nyaris terputus. Maka, untuk membendung pergerakan para ulama itu, 
jalan terakhir yang ditempuh pemerintah Belanda adalah menangkap 
dan menahan sebagian tokoh tanpa diadili terlebih dahulu. Mereka yang 
ditangkap adalah tokoh NU bernama Kiai Haji Zainal Moestafa bersama 
sejumlah kawan seperjuangannya. Penangkapan terjadi pada tanggal 17 
November 1941. Tuduhan yang dijatuhkan kepadanya adalah menghasut 
57 Sya’roni, “Dinamika Kaum Santri”, hlm. 24.
58 Danoemihardja, Kyai Haji Zaenal Mustofa, hlm. 114.
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rakyat untuk memberontak kepada pemerintah. Mereka dipenjarakan di 
Sukamiskin, Bandung, selama 53 hari. Kemudian, atas tuduhan serupa 
mereka ditangkap kembali pada akhir Februari 1942 dan dipenjarakan di 
bui Ciamis.59
Sikap perlawanan politik penganut tarekat terhadap pemerintah 
kolonial Belanda melalui organisasi NU itu juga dilakukan oleh 
sebagian pengikut Tarekat Idrisiyah. Syekh Akbar Abdul Fatah memilih 
sikap nonkooperatif dan lebih bersikap isolatif dalam gerakan politik 
tersebut. Gerakan Idrisiyah ditekankan kepada proses pengajaran dan 
ritual tarekat. Syekh Akbar lebih mengarahkan murid-muridnya untuk 
selalu menanamkan sikap cinta tanah air, cinta kasih kepada sesama 
manusia, serta bertakwa kepada Allah dan Rasul-Nya. Kebencian kepada 
penjajah merupakan sikap dan perasaan yang sangat tinggi akan makna 
nasionalisme. Jika mampu, sikap itu harus ditunjukkan dalam perlawanan 
fisik, tetapi apabila tidak mampu kebencian itu cukup disimpan dalam 
hati. Selain itu, mursyid selalu mengajak murid-muridnya berdoa agar 
penjajah segera hengkang dari tanah air. Ketika itu, mereka beralasan 
kalangan Idrisiyah tidak mampu melakukan perlawanan langsung 
kepada kolonial karena kekuatan sosial mereka masih relatif sedikit. 
Pemerintah Belanda sendiri tidak menaruh curiga terhadap Idrisiyah yang 
berkonsentrasi dalam gerakan spiritual serta tidak menunjukkan gejala-
gejala pemberontakan.
Sikap politik nonkooperatif juga ditunjukkan oleh gerakan kaum 
Tijani di Garut. Dengan caranya tersendiri, pada awal pertumbuhan 
tarekatnya, Syekh Badruzzaman menghindari kecurigaan serta tuduhan 
Pemerintah Belanda dengan cara hijrah. Dia banyak meninggalkan 
Pesantren Biru menuju tempat-tempat yang terdapat jamaah Tijaniyah. 
Di tempat-tempat hijrah itu,60 dia mengembangkan ritual tarekat sembari 
memperluas pengaruh dan membangun kekuatan sosial Tijaniyah. 
Kekuatan sosial tarekat ini tidak pernah berperan langsung melakukan 
perlawanan terhadap Belanda pada akhir kekuasaannya. Tetapi, politik 
59 Ibid.
60 Gerakan hijrah pada masa inidimulai dari Pesantren al-Falah ke kampung 
Leuceun, ke kampung Sangkan, ke kampung Nunggal, ke kampung Cimenceuk, 
ke Cigugul, ke Cidadali, dan akhirnya ke Kamojang. Ikyan Badruzzaman, K.H. 
Badruzzaman, hlm. 52.
82 Dudung Abdurahman, dkk. 
hijrah yang dibangun Badruzzaman sangat efektif bagi pengembangan 
tarekat tersebut. Gerakan hijrah yang dilangsungkan dari satu tempat 
ke tempat lain di sekitar komunitas Tijaniyah berfungsi sebagai riyadhah 
atau tarbiyah rohani dalam upaya pemantapan tauhid. Di samping itu, 
pelaksanaannya juga berfungsi strategisdalam menghindari pengawasan 
Belanda.
2. Reaksi terhadap Pendudukan Jepang
Secara resmi, pendudukan Jepang atas wilayah Hindia Belanda dimulai 
tanggal 8 Maret 1942, melalui penandatanganan kapitulasi (penyerahan 
kekuasaan) tidak bersyarat dari Jenderal Ten Poorten, Panglima Angkatan 
Bersenjata Belanda (KNIL), kepada Imamura, pimpinan Tentara Jepang. 
Sejak saat itu, pemerintahan Jepang diberlakukan untuk segenap 
penduduk Indonesia, termasuk kebijakan politik mengenai umat Islam. 
Jepang berusaha mendekati ulama untuk dijadikan alat penetrasi dalam 
kehidupan keagamaan penduduk pribumi.61 Politik Jepang ini tampaknya 
bertolak dari asumsi bahwa untuk merebut hati bangsa Indonesia harus 
dipergunakan pendekatan agama dan kebudayaan. Jepang menyadari 
sebagian besar penduduk pribumi adalah muslim dan ulama adalah 
pemimpin mereka yang sangat berperan, sehingga Jepang berusaha keras 
menarik para ulama ke pihaknya.
Dalam upaya tersebut, langkah awal yang ditempuh pemerintah 
Jepang adalah merebut hati umat Islam dan ulama dengan cara 
pembentukan Kantor Urusan Agama yang disebut shumubu. Departemen 
Agama bikinan Jepang ini menggantikan Kantoor Adviseur voor 
Inlandche en Mohammedansche Zaken pada masa kekuasaan Belanda yang 
berkedudukan di pusat pemerintahan. Shumubu dibentuk tidak lama 
sesudah Jepang mendarat, yakni pada Maret 1942. Pembentukan kantor 
tersebut dibebankan kepada tiga orang haji asal Jepang yang pernah 
belajar Islam di Tanah Suci, yaitu: Haji Abdul Muniam Inada, Haji Abdul 
Ramid Ono, dan Haji Muhammad Saleh Suzuki. Untuk pertama kalinya, 
shumubu dipimpin oleh seorang Jepang non-Muslim bernama Kolonel 
Hone. Baru kemudian pada tanggal 1 Oktober 1943, Hone digantikan 
61 Nourouzzaman Shiddiqi, Menguak Sejarah Muslim: Suatu Kritik Metodologis 
(Yogyakarta: PLP2M, 1984), hlm. 96.
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oleh Husein Djajadiningrat.62
Selain itu, Jepang juga mengizinkan MIAI (Majelis Islam A’la 
Indonesia) sebagai federasi Islam yang dibentuk pada akhir kekuasaan 
Belanda, kembali bergerak pada 4 September 1942. Melalui organisasi 
yang menghimpun seluruh kekuatan umat Islam ini, Jepang akan mudah 
membentangkan jalan bagi cita-cita politiknya. Namun, dalam hal ini, 
tidak seluruh program MIAI sebelumnya boleh dijalankan, apalagi yang 
dipandang membahayakan kedudukan Jepang. Misalnya, program 
“Memperkokoh hubungan persaudaraan antara umat Islam di Indonesia 
dan umat Islam di luar negeri”63 harus dihilangkan. Masalahnya, program 
seperti ini dianggap menumbuhkembangkan Pan-Islam dan mengancam 
Pan-Asia. Pada masa ini MIAI hanya bertugas dalam dua program umum. 
Pertama, menyelamatkan tempat yang layak bagi Islam dalam masyarakat 
Indonesia; dan kedua, mengharmoniskan Islam dengan kebutuhan 
perubahan zaman.64 Ternyata, aktivitas MIAI tidak sepenuhnya dapat 
sejalan dengan kemauan Jepang. Para ulama yang bergabung dalam MIAI 
dipandang masih melakukan kegiatan politik yang tidak menguntungkan 
pihak Jepang, sehingga organisasi tersebut dibubarkan pada tanggal 
24 Oktober 1943. Sebagai gantinya, Jepang membentuk Majelis Syura 
Muslimin Indonesia (Masyumi) yang diberi peran sebatas dewan 
pertimbangan saja. Dengan cara ini, Jepang bertujuan untuk memecah-
belah persatuan umat Islam. Tetapi, justru Masyumi berkembang pesat 
dan sangat kontras dengan pemerintah Jepang65.
Usaha lain yang dilakukan Jepang adalah melibatkan sebagian 
ulama dalam kesatuan tentara PETA. Kebijakan Jepang ini dimaksudkan 
untuk memanfaatkan pengaruh ulama guna menggerakkan semangat 
keprajuritan rakyat. Di samping itu, Jepang juga bermaksud mematahkan 
rencana umat Islam dalam membentuk kesatuan tentara Hizbullah 
sebagaimana pernah dituntut MIAI. Jepang berusaha memperoleh 
62 Ibid., hlm. 116.
63 Aboebakar Aceh, Riwayat Hidup K.H. Wahid Hasjim dan Karangan Tersiar 
(Jakarta: Panitia Penerbit, 1957), hlm. 312.
64 Ibid., hlm. 326. 
65 Harry J. Benda, Bulan Sabit dan Matahari Terbit, terj. Daniel Dhakidae (Jakarta: 
Pustaka Jaya, 1958), hlm. 167.
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dukungan lebih banyak dari umat Islam. Untuk itu latar bendera PETA 
diubah, dari dominasi warna merah-putih sebagai lambang nasionalisme 
Indonesia, menjadi dasar berwarna hijau. Di tengah bendera itu, lambang 
matahari terbit dengan sinar merah tetap terpancarkan, sedangkan 
lambang bulan bintang dibuat di atasnya dengan warna putih.66 Usaha 
Jepang ini semata-mata untuk menarik simpati umat Islam, sebab 
kesatuan tentara PETA tidak ditempatkannya secara hierarki, tetapi 
berada dalam satu karesidenan sehingga kesatuan yang erat di antara 
umat Islam tetap terhindarkan.
Seiring dengan politik Jepang dalam memberdayakan ulama dan umat 
Islam melalui jalur birokrasi dan ketentaraan, Jepang juga memberlakukan 
Nipponisasi atas sendi-sendi tradisi Islam. Kaum muslimin setiap pagi 
dipaksa untuk ber-seikeirei, yaitu membungkukkan diri ke arah matahari 
terbit. Begitu pula, setiap acara pertemuan harus dibuka dengan keirei dan 
penutupannya harus mengucapkan Banzai Dai Nippon dan Allahu Akbar 
tiga kali.67 Bahasa Arab, termasuk aksara Arab dalam bahasa Melayu, tidak 
boleh diajarkan pada segala lembaga pendidikan Islam. Bahkan, sekolah-
sekolah yang menggunakan bahasa Arab sebagai bahasa pengantar tidak 
diizinkan dalam melangsungkan pendidikannya.68 Perintah serta larangan 
seperti itu telah menimbulkan reaksi keras dari pihak umat Islam seperti 
halnya reaksi umat Islam di daerah Priangan. Mereka menyadari Jepang 
tidak berbeda dengan Belanda dalam kedudukannya sebagai penjajah. 
Mereka segera sadar bahwa politik Jepang bukan semata-mata untuk 
menarik simpati umat Islam saja, melainkan hendak men-shintoisme-
kan Islam. Segala kebijakan Jepang telah mengundang kecurigaan ulama 
dan kaum santri. Bahkan, mereka berpendapat bahwa Jepang lebih kafir 
daripada Belanda walaupun Belanda masih tergolong kafir kitabi.69
Dengan begitu, sebagian besar ulama dan umat Islam menunjukkan 
sikap tidak percaya terhadap pemerintah Jepang. Sejak awal 
pendudukannya di daerah ini, Jepang berusaha memanfaatkan jasa 
ulama dan potensi pesantren untuk menggerakkan massa rakyat bagi 
66 Ibid., hlm. 140.
67 Shiddiqi, Menguak Sejarah Muslim, hlm. 107.
68 Benda, Bulan Sabit dan Matahari Terbit, hlm. 27.
69 Shiddiqi, Menguak Sejarah Muslim, hlm. 126.
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kepentingan politiknya. Misalnya, pembebasan tokoh-tokoh politik dari 
tahanan Belanda, dan mengharapkan kesediaan para ulama bekerja 
sama serta membantu gerakan propaganda Jepang, namun ternyata 
tidak pernah berhasil. Para ulama justru seringkali menunjukkan sikap 
menentang kekuasaan pemerintah Dai Nippon.70 Ketidaksediaan mereka 
bekerja sama dengan pemerintahan Jepang, terutama disebabkan oleh 
tindakan Jepang sendiri mengenai seikeirei. Keharusan ber-seikeirei setiap 
pagi dipandang sama dengan rukuk dalam shalat. Ber-seikeirei dengan jalan 
nio-kuto (menghadap ke arah matahari terbit) dianggap telah memaksa 
umat Islam untuk rukuk tidak ke arah kiblat. Demikian pula kesetiaan 
kepada Tenno Heika (keturunan dewa matahari) merupakan tindakan 
yang amat bertentangan dengan keharusan hanya menyembah kepada 
Allah SWT. Seikeirei diyakini oleh ulama dan umat Islam sebagai paksaan 
untuk berbuat syirik. Tindakan Jepang seperti ini sangat menyakitkan 
hati mereka, apalagi didukung oleh kesadaran beragama masyarakat 
Muslim di Priangan yang tergolong cukup tinggi. Maka, dalam masalah 
tersebut mereka tidak mengenal kompromi. Akibatnya, protes keras serta 
penolakan terhadap hampir segala kebijaksanaan Jepang tidak lagi dapat 
dihindari. Pada gilirannya protes para ulama di daerah ini juga melahirkan 
perlawanan dalam bentuk pemberontakan.71
Reaksi kaum tarekat terhadap Jepang menunjukkan tipe gerakan 
yang berbeda antara satu tarekat dan yang lain. Seperti misalnya tampak 
dari gerakan-gerakan tarekat di Priangan, hingga akhir masa pendudukan 
Jepang, kaum TQN tetap mempertahankan posisi yang tidak menonjolkan 
fungsi politik. Sementara itu, fungsi keagamaannya bertambah maju, 
terutama di kalangan penduduk pedesaan. Pengaruh TQN Suryalaya 
70 Danoemihardja, Kiai Haji Zaenal Mustofa, hlm. 115.
71 Perlawanan rakyat Tasikmalaya terhadap kekuasaan Jepang yang muncul 
dalam bentuk pemberontakan terjadi pada bulan Februari 1944. Pemberontakan 
ini dipimpin oleh Kiai Haji Zainal Moestafa, pengasuh pesantren Sukamanah dan 
tokoh NU. Kiai ini memang sejak masa penjajahan Belanda telah menampilkan 
sikap politiknya yang radikal, sehingga ia telah dua kali ditangkap dan dipenjarakan 
atas tuduhan menggerakkan pemberontakan. Jepang membebaskannya dari 
pembuian yang kedua pada tanggal 31 Maret 1942. Budi baik Jepang ini ternyata 
bermotifkan agar Kiai Zainal dapat diajak kerjasama untuk kepentingan Dai Nippon. 
Namun, perjuangannya yang keras telah memperteguh pendirian Kiai Haji Zainal 
Moestafa untuk selalu menolak Jepang. Bahkan, ia mendorong santrinya melakukan 
perlawanan fisik yang berpuncak pada kasus pemberontakan 25 Februari 1944. Ibid.
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lebih luas daripada Tarekat Tijaniyah dan Idrisiyah. Pada masa ini, santri 
yang mondok di Pesantren Suryalaya bertambah banyak. Abah Sepuh juga 
dapat mengembangkan TQN secara lebih intensif kepada para pengungsi 
yang datang dari berbagai daerah. Di antara para pengungsi terdapat pula 
tokoh-tokoh perjuangan dari Kota Bandung, termasuk, misalnya, keluarga 
Purwanegara (ayah Solihin GP) dan keluarga Letjen, juga Hidayat (ayah 
kolonel Aqil) yang pada awal kemerdekaan mereka memiliki kedudukan 
penting dalam Divisi Siliwangi72.
Ketika sebagian ulama dan tokoh muslim diberikan kedudukan 
dalam Shumubu atau Shumuka, serta ketika mereka bergabung dalam 
Masyumi bentukan Jepang, Abah Sepuh dan murid TQN Suryalaya 
menyadari hal itu. Kebijakan politik Jepang sengaja akan melumpuhkan 
ulama dan pesantren. Tetapi, reaksi Abah Sepuh tidak ditunjukkan 
dalam sikap perlawanan. Hal itu terjadi karena waktu itu Suryalaya 
sendiri menerima dua hal dari kebijakan Jepang. Pertama, Pemerintah 
Jepang memberikan bantuan berupa fasilitas dan keuangan kepada 
pesantren. Kedua, kebijakan Jepang menempatkan para ulama atau kiai 
ke dalam struktur pemerintahan Jepang. Beberapa fasilitas yang diterima 
Pesantren Suryalaya, antara lain, berupa sarana air wudhu’, batu-bata, 
dan rehabilitasi jembatan yang menuju pesantren.73 Hal ini mendorong 
sikap kompromi kaum TQN, antara lain, memberikan kesempatan 
kepada Jepang untuk menempatkan tentaranya bermarkas di Pesantren 
Suryalaya.
Namun, ketika Jepang justru mengembangkan kebijakan politiknya 
yang merugikan rakyat pada umumnya dan memberikan pembatasan-
pembatasan terhadap kegiatan di pesantren ini, maka respon yang muncul 
adalah penolakan para pimpinan TQN Suryalaya. Ketika itu, Jepang mulai 
membatasi gerakan pesantren untuk tidak membahas masalah politik 
serta perjuangan kemerdekaan. Para santri diwajibkan mengikuti latihan-
latihan tentara Jepang yang biasa dilaksanakan pada jam-jam kegiatan 
mengaji, terutama ba’da maghrib dan isya, sehingga sangat mengganggu 
proses belajar mereka. Di samping itu, mata pelajaran yang diajarkan di 
pesantren hanya dibatasi pada bidang fiqh, tauhid, sejarah, dan tasawuf. 
72 Asikin, Biogarafi Syeikh Abdullah Mubarrok, hlm. 4.
73 Wawancara dengan K.H. Zaenal Abidin Anwar, 8 Agustus 2006.
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Pembatasan juga dilakukan dalam penyelenggaraan kegiatan upacara 
keagamaan, seperti mauludan, isra mi’raj, dan peringatan hari besar Islam 
lainnya.74 Semua kebijakan Jepang itu sangat merugikan proses belajar 
mereka di Pesantren Suryalaya.
Campur tangan Jepang terhadap kegiatan pesantren dan tarekat di 
Suryalaya juga dirasakan sangat merugikan para guru ngaji dan ajengan. 
Apabila mereka memberikan pengajian, ceramah, atau “tabligh akbar,” 
segala materi yang akan disampaikan harus dilaporkan terlebih dahulu 
kepada pemerintah Jepang. Para wakil talqin dan ajengan diwajibkan 
untuk ikut mengawasi latihan-latihan militer para santri. Tidak terkecuali 
sewaktu Jepang memberlakukan kebijakan “wajib bayar beras” kepada 
seluruh anggota masyarakat, kewajiban tersebut juga diberlakukan 
kepada santri, ustadz, dan kiai di Suryalaya. Atas kebijakan politik Jepang 
seperti itu, kalangan TQN Suryalaya memberikan perlawanan melalui 
langkah-langkah diplomasi. Mula-mula salah seorang wakil Abah Sepuh 
menyampaikan penolakan campur tangan Jepang dalam proses belajar 
pesantren kepada kantor pemerintahan Jepang di Tasikmalaya. Akan 
tetapi, hal itu tidak membuahkan hasil. Jepang malah meneror akan 
membubarkan pesantren, menangkap kiainya, dan pesantren dinyatakan 
menyebarkan ajaran sesat apabila pihak Suryalaya tidak mentaati 
peraturan pendidikan yang dicanangkan Jepang. Atas teror semacam 
ini, untuk kedua kalinya, pihak Suryalaya mengutus Ajengan Anom 
menyampaikan pesan Abah Sepuh bahwa pihak Suryalaya akan melakukan 
perlawanan fisik apabila Jepang membubarkan pesantren. Akhirnya, 
upaya diplomasi kaum Qadiri diterima oleh Jepang dengan mengabulkan 
dua tuntutan. Pada waktu itu, Jepang berjanji tidak akan memungut 
pajak dan meminta beras kepada masyarakat asalkan kalangan Suryalaya 
tidak melakukan perlawanan atau pemberontakan.75 Langkah diplomatis 
dengan keberhasilannya itu disambut baik oleh masyarakat, sehingga 
dapat meningkatkan kewibawaan Pesantren Suryalaya. Tidak lama setelah 
itu, Abah Sepuh juga memperoleh kehormatan. Ia diundang ke Jakarta 
untuk menghadiri perundingan antara pihak Indonesia dan Pemerintah 
Jepang mengenai rencana kemerdekaan Indonesia. Abah Sepuh dalam 
74 Ibid.
75 Ibid.
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kesempatan tersebut memberikan ultimatum, apabila Jepang tidak serius 
memberikan kemerdekaan Indonesia, ia akan menggerakkan semua 
pesantren untuk melawan Jepang.76
Sikap politik Abah Sepuh beserta kalangan TQN Suryalaya terhadap 
Jepang juga ditunjukkan oleh tarekat lain dalam gerakan Idrisiyah. Syekh 
Abdul Fatah pada awal pendudukan Jepang menunjukkan pengaruhnya 
yang mulai meluas. Ia mendapatkan murid-murid dari berbagai daerah 
di Priangan. Dalam berbagai pengajian, Syekh Abdul Fatah tidak segan-
segan menyerukan semangat jihad. Gerakan jihad tersebut didukung oleh 
kekhasan para santrinya yang mengenakan pakaian seragam putih-putih 
dan berjenggot. Hal itu menjadi perhatian tersendiri di mata pemerintah 
Jepang. Karena itu, Syekh Abdul Fatah sempat ditahan selama 10 bulan 
karena ia dituduh menyebarkan ajaran-ajaran yang tanpa kompromi 
sehingga meresahkan pemerintah Jepang. Ketika itu, Syekh Abdul Fatah 
mewajibkan penyampaian khutbah dan ceramah serta pengajaran agama 
menggunakan bahasa lokal. Dengan alasan agar khutbah atau ceramah 
akan lebih mudah dipahami masyarakat.77 Langkah tersebut berlawanan 
dengan kebijakan Jepang yang hanya membolehkan penggunaan bahasa 
Arab dalam khutbah atau ceramah agama serta melarang penggunaan 
bahasa lain. 
Syekh Abdul Fatah tidak sempat melakukan perlawanan dalam 
bentuk pemberontakan seperti halnya yang dilakukan Kiai Zaenal Mustofa 
pada 25 Februari 1944. Ia membentuk Hizbullah Kompi Istimewa yang 
digerakkan untuk menghadapi Jepang dan Serta selanjutnya di gunakan 
untuk melawan Agresi Belanda II. Disebut Hizbullah Kompi Istimewa 
karena ketika itu pasukan sudah dilengkapi senjata modern dan pakaian 
seragam dari Jepang. Perjuangan Syekh Abdul Fatah tampak berbeda 
dengan Kiai Zaenal Mustofa.78 Sewaktu Kiai Zaenal datang meminta 
76 Ibid.
77 Wawancara dengan Nunang Fathurohman, 15 Maret 2007.
78 Antara kedua tokoh, Syeikh Abdul Fatah dan Kiai Zaenal Mustofa, ini memang 
berbeda penafsiran dan sikap terhadap kebijakan Jepang. Misalnya, pendapat 
mereka mengenai seikerai. Syekh Abdul Fatah memberikan tafsir bahwa keharusan 
membungkuk ke matahari (seikerai) boleh saja dilakukan asalkan tidak diniatkan 
menyembah, tetapi semata-mata meladeni perintah Jepang. Pemahaman ini 
didasarkan i’tibar pada kejadian masa Rasul ketika ditanya seorang sahabat mengenai 
penyembahan berhala atas tekanan kafir Quraisy. Menurut Rasul, datang saja asalkan 
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dukungan serta persetujuan Syekh Abdul Fatah untuk menyerang Jepang, 
Syekh Abdul Fatah malah menolak dan mengajaknya untuk membuat 
strategi yang lebih tepat. Tetapi, Kiai Zaenal Mustofa tetap mengadakan 
perlawanan. Menjelang pemberontakan itu, Syekh Abdul Fatah pergi ke 
Jakarta. Di sana, dia justru melakukan kerjasama dengan Jepang. Jamaah 
Idrisiyah di Jakarta mendapat pelatihan perang dan dilengkapi senjata 
oleh Jepang. Hasil kerjasama ini dijadikan perlengkapan Hizbullah Kompi 
Istimewa setelah Syekh Abdul Fatah beserta muridnya kembali ke Cidahu 
Tasikmalaya.
Sementara itu, gerakan kaum Tijani di Garut menempuh cara yang 
berbeda dalam menghadapi Jepang. Di samping meneruskan strategi 
hijrah sebagaimana menghadapi Belanda, pada masa pendudukan Jepang 
K.H. Badruzzaman membentuk pasukan Hizbullah yang diikuti sejumlah 
murid Tijaniyah. Praktek khalwat sebagai persiapan dan penempaan 
mental anggota Hizbullah biasa dilaksanakan di Pesantren al-Falah Biru, 
sehingga Jepang menuduh pesantren sebagai pusat gerakan (markas 
perjuangan) rakyat. Jepang menjadikan Pesantren al-Falah sebagai target 
sasaran mortir yang diarahkan dari markas Jepang di Malayu, sekitar 1,5 
km dari Pesantren Biru.79 Akibat serangan serta pengawasan Jepang yang 
semakin ketat, Syekh Badruzzaman menempuh kembali gerakan hijrah 
untuk menghindar dari serangan Jepang dan menyusun kekuatan baru 
barisan rakyat. Gerakan hijrah ini dilakukan antarkabupaten, mulai dari 
Garut ke Cikalong Tasikmalaya, ke Padalarang Bandung, kemudian ke 
Majenang Jawa Tengah. Di tempat-tempat pengungsian yang juga tidak 
pernah luput dari pengawasan Jepang itu, K.H. Badruzzaman memperluas 
pengaruh Tijaniyah. Belakangan hari, tempat ini menjadi basis kaum 
Tijani80 dalam jaringan perguruan Pesantren al-Falah Garut.
hati anda tetap beriman kepada Allah. Dalam hal ini, Syekh Abdul Fatah dinilai para 
muridnya lebih beradab syariat. Ibid.
79 Ikyan Badruzzaman, K.H. Badruzzaman, hlm. 51 dan wawancara dengan 
sejumlah saksi sejarah dari Kaum Tijani di Garut.
80 Ibid., hlm. 52.
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BAGIAN LIMA 
GERAKAN-GERAKAN 
SUFISME-TAREKAT PADA 
MASA KEMERDEKAAN 
INDONESIA
A. Komunitas-komunitas Tarekat
1. TQN Suryalaya
a. Ajaran dan Sistem Ritual Tarekat
Sebagaimana penamaan tarekat ini yang memadukan antara tarekat 
Qadiriyah dan tarekat Naqsyabandiyah, maka ajaran serta amalan TQN 
Suryalaya adalah penggabungan inti ajaran dua tarekat tersebut. Ajaran 
dasar TarekatQadiriyah adalah dzikir kalimah La Ilaha illa Allah (dzikir 
tauhid), biasadisebut dzikirnafi wa isbat atau dzikir kalimah thayyibah 
(dzikir tahlil); sedangkan ajaran dasar Naqsyabandiyah adalah dzikir ism 
al-Zat dengan pengulangan kata “Allah, Allah….”1
Ajaran pokok TQN Suryalaya bersumberpada sistem tarekat yang 
digagas oleh Syekh Ahmad Khatib Sambas, yang terhimpun dalam kitab 
Fath al-‘Arifin. Kitab setebal sebelas halaman ini disusun oleh murid Syekh 
Sambas yang bernama Muhammad Ismail bin Abd al-Rahim al-Bali pada 
tahun 1295 H di Makkah.2 Pada bagian tepi kitab disebutkan bahwa 
Tarekat Syekh Sambas terdiri atas Nasyabadiyah, Qadiriyah, Anfansiyah, 
Junaidiyah, dan Muwafaqah.3 Berdasarkan catatan ini, sebenarnya tidak 
1 Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia ( Bandung. Mizan, 
1992), hlm. 80.
2 Hawash Abdullah, Perkembangan Ilmu Tasawuf dan Tokoh-tokohnya di Nusantara 
(Surabaya: al-Ikhlas, 1980), hlm. 193.
3 Ibid., hlm. 182. Dalam sumber ini, Hawash Abdullah menjelaskan Tarekat 
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dijumpai pernyataan Syekh Sambas maupun penulis kitab tersebut yang 
menyebutkan secara eksplisit bahwa tarekatnya adalah Qadiriyah wa 
Naqsyabandiyah, kecuali  amalan pokok tarekat ini dijelaskan dalam 
kitabnya  sebagai berikut:
Pasal pada menyatakan bermula jalan mengambil Tarekat Qadiriyah 
itu, maka hendaklah membaca istighfar sekurang-kurangnya dua 
kali atau dua puluh kali dengan katanya astaghfir Allah al-Ghafur al-
Rahim, kemudian membaca shalawat seperti itu pula dengan katanya 
Allahumma shalli ’ala sayyidina Muhammad wa ‘ala alihi wa shahbihi wa 
sallam, kemudian berdzikir la ilaha illa Allah seratus enam puluh kali 
tiap-tiap sudah sembahyang lima waktu. Dan yang lain dari pada itu, 
maka berdzikir barang sekuasanya [cetak miring dari penulis].4
Berdasarkan keterangan ini,Syekh Ahmad Khatib mengutamakan 
tarekatnya dalam dzikir la Ilaha illa Allah, yang sesungguhnya merupakan 
bacaan dzikir Qadiriyah, sedangkan yang dimaksud yang lainnya adalah 
bacaan dzikir Naqsyabandiyah. Adapun aturan pelaksanaan dzikir 
tersebut sebagaimana diterangkan dalam kitab berikut ini:
….maka ditarik dengan dipanjangkan kalimat la itu serta dirupakan 
dengan pikiran dari pada pusat sehingga ke otak kepala, dan didatangkan 
dengan kalimat ilaha ke sebelah kanan, maka dipukulkan dengan 
kalimat illa Allah ke dalam hati sanubari (yakni rupa buah kayu yang 
bernama sanubari), yaitu dinamakan orang Melayu “jantung,” dengan 
palu yang kuat, lalu kalimah yang musyarrafah itu dengan latha’if yang 
lima; serta ingatkan arti kalimat itu la maqshuda illa Allah, artinya tidak 
ada yang dikehendaki selain Allah Ta’ala…[cetak miring dari penulis].5
Aturan ini telah lazim diajarkan oleh para mursyid Qadiriyah 
terdahulu, kemudian Syekh Sambas mengajarkan agar kemantapan dzikir 
menjalar sampai lima latha’if (mufrad “lathifah,” artinya titik halus pada 
tubuh), dalam hal ini adalah cara dzikir Naqsyabandiyah sebagaimana 
Naqsyabandiyah itu berdzikir dengan diam dan menahan nafas, dihadirkan lafadz 
Allah, Allah di dalam jantung. Tarekat Qadiriyah dengan berdzikir nyaring; sedangkan 
Tarekat Anfasiyah itu berdzikir dengan peredaran nafas; Tarekat al-Junaidi membaca 
tasbih, tahmid, takbir, tahlil, dan sebagainya, masing-masing 4000 kali pada hari yang 
berbeda; sedangkan Tarekat al-Muwafaqah berwirid dengan Asma al-Husna.
4 Fath al-‘Arifin, dalam kutipan Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren, 
dan Tarekat: Tradisi-tradisi Islam di Indonesia (Bandung: Penerbit Mizan, 1995)hlm. 
216.
5 Ibid., hlm 217.
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pertama kali diperkenalkan oleh Ahmad Sirhindi (W.1034/ 1624).6
Syekh Sambas menganjurkan pelaksanaan dzikir secara jahar 
(dilisankan) yang berarti, model pengamalannya adalah atas pengaruh 
Qadiriyah, atau dengan sirr (bisikan hati) yang berarti cara pengamalan 
Tarekat Naqsyabandiyah. Pengaruh Naqsyabandiyah lainnya terhadap 
metode pengamalan Tarekat Syekh Sambas adalah anjuran kepada 
para murid agar “menghadirkan rupa Syekh di saat melaksanakan wirid 
manakala Syekh yang membaiatnya itu jauh dari murid.7 Ketentuan-
ketentuan untuk pengamalan tarekat ini ternyata menemui variasi cara 
pengamalan di kalangan guru dan murid-murid tarekat generasi sesudah 
Syekh Sambas sebagaimana terjadi pada TQN Suryalaya. 
Pengamalan dzikir jahar yang dikembangkan oleh Abah Sepuh 
maupun Abah Anom di Suryalaya menunjukkan caranya yang khas, 
yaitu diwiridkan dengan suara keras serta pukulan gema yang kuat, 
serta frekuensi pengulangan dzikirnya sebanyak 165 kali.8 Arti penting 
cara berdzikir seperti ini, menurut Abah Anom, agar hati yang keras 
laksana batu dapat terlunakkan. Zikrullah tidak akan berbekas terhadap 
kekusutan hati, kecuali dengan kekuatan dzikir yang luar biasa disertai 
pusat perhatian pengamal dzikir yang bulat (tawajjuh) kepada Allah.9 
Dengan praktik dzikir ini, diharapkan pengaruh dzikir kalimat la Ilaha 
illa Allah (dzikir nafi wa isbat) dapat menjalar ke titik-titik halus (lathaif) 
di dalam tubuh sebagaimana halnya diajarkan Tarekat Naqsyabandiyah. 
6 van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah, hlm. 80. Dalam kitab Fath al-‘Arifin 
kelima lathaif itu tidak diperinci, hanya barangkali yang dimaksudkan adalah lima 
titik-titik halus lain setelah yang terletak di jantung (lathifah al-qalb), yaitu: lathifah 
al-ruh (pada dada kanan, sekitar dua jari di bawah susu), lathifah al-sirr (dua jari di atas 
puting kanan), lathifah al-akhfa (di tengah dada), lathifah al-nafs al-natiqah (dalam 
otak), dan lathifah kulli jasad (titik-titik yang luasnya meliputi sekujur tubuh).
7 van Bruinessen, Kitab Kuning, hlm. 215.
8 Penetapan frekuensi pengulangan dzikir sebanyak 165 kali, didasarkan pada 
pengalian 5 (jumlah waktu shalat) dengan hitungan 33 dzikir biasa (tasbih, tahmid, 
dan takbir) sebagaimana ditentukan dalam hadis Nabi. Belum ada keterangan lain, 
sejauh mana hasil yang dapat dirasakan oleh para pengamal zikrullah, selain dari 
suasana batin yang dirasakan mereka sebagai ketenangan jiwa serta kemantapannya 
dalam mendekatkan diri kepada Allah, dan mereka merasa terhindar dari bujukan 
hawa nafsu serta godaan setan.
9 K.H. Shohibulwafa Tajul ‘Arifin, Miftahus Shudur (Tasikmalaya: Yayasan Serba 
Bhakti, 1970), hlm. 27.
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Namun, praktik-praktik Naqsyabandiyah sendiri tidak diamalkan secara 
ketat, sehingga dalam banyak hal pengamalan TQN Suryalaya lebih 
menonjolkan warna Qadiriyahnya. 
Dalam rangkaian zikrullah TQN Suryalaya terkandung do’a melalui 
tawassul, misalnya dengan bacaan shalawat Nabi. Tawassul secara 
harfiah berarti “sesuatu yang dapat mendekatkannya dengan yang 
lain”. Dalam konteks ini, tawassul adalah berdoa kepada Allah, melalui 
bacaan shalawat. Bagian dari untaian wirid tersebut, misalnya berbunyi: 
“Ya Allah! Limpahkanlah shalawat kepada Nabi Muhammad saw, yang 
dengannya kami dapat beroleh hasil dalam segala urusan dan kebutuhan.” 
Pengamalan tawassul seperti ini diperbolehkan berdasarkan al-Quran 
surat al-Maidah ayat 33 dengan penafsirannya dalam Sunnah atau Hadis 
Nabi.10 Konsep tawassul tersebut sebetulnya lebih erat kaitannya dengan 
makna rabithah (hubungan) murid dengan guru tatkala menjalankan 
dzikir. Melalui rabithah murid melaksanakannya sebagai upaya untuk 
berkonsentrasi, sehingga hati murid seolah-olah berhadapan dengan kalbu 
mursyid dan terasa kalbu mursyid itu memancarkan ajaran dzikir-nya.11 
Praktik tawassul maupun rabithah biasa dilengkapi dengan pembacaan 
surat al-Fatihah berkali-kali yang dihadiahkan kepada Nabi, keluarga, dan 
sahabatnya. Kemudian, kepada arwah para guru tarekat dalam silsilah 
Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, dan terakhir kali ditujukan kepada 
arwah leluhur dan segenap kaum Muslimin-Muslimat, baik yang masih 
hidup maupun yang sudah mati.
Praktik tarekat di kalangan TQN Suryalaya dilaksanakan setiap usai 
shalat lima waktu yang disebut sebagai amalan harian bagi setiap murid. 
10 Hadis Nabi yang dijadikan dasar TQN ini bagi pelaksanaan tawassul ialah 
dari peristiwa mi’raj Nabi, yang diriwayatkan bahwa Muhammad bertemu dengan 
para nabi terdahulu. Beliau bertemu di antaranya dengan Nabi Ibrahim, seraya dia 
berpesan untuk menyampaikan salam kepada umat Muhammad; dan ketika beliau 
bertemu dengan Nabi Musa, yang memberikan komentar kepadanya tentang beban 
kewajiban shalat fardhu. Hadis lain yang meriwayatkan tentang kisah seorang buta 
datang kepada Nabi, dia meminta agar Nabi mendoakan serta berdoa kepada Allah 
agar penyakitnya sembuh. Dua peristiwa tersebut ditafsirkan oleh Abah Anom 
sebagai suatu kenyataan sejarah atas kebolehan seseorang ber-tawassul. Juhaya 
S. Praja, “TQN Pondok Pesantren Suryalaya,”dalam Harun Nasution (ed.), Thoriqot 
Qodiriyah Naqsyabandiyah: Kenang-kenangan Ulang Tahun Pondok Pesantren Suryalaya 
ke-85 (1905-1990) (Tasikmalaya: IAILM, 1990), hlm. 164-155.
11 Ibid, hlm. 166.
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Sementara itu, ritual lainnya dilakukan sejumlah murid di hadapan guru 
setiap seminggu atau sebulan sekali. Ritual mingguan biasanya dilakukan 
dalam bentuk khataman atas seluruh rangkaian amalan wirid Qadiriyah 
wa Naqsyabandiyah yang diselenggarakan setiap Selasa atau Kamis 
sore. Pada waktunya, sejumlah murid berkumpul di hadapan mursyid 
atau wakilnya untuk menyelesaikan ratusan atau bahkan ribuan kali 
pembacaan wirid-wirid.12 Adapun kegiatan bulanan biasa dilaksanakan 
dalam rangkaian upacara manaqiban.13 Upacara itu lebih dikenal dengan 
istilah sebelasan karena diselenggarakan setiap tanggal sebelas menurut 
penanggalan Hijriyah, yakni berkenaan dengan tanggal wafat Syekh 
Abdul Qadir Jailani.14 Oleh karena itu, yang dijadikan simbol utama dalam 
penyelenggaraan kegiatan ini adalah pembacaan kitab Manaqib Syekh 
Abdul Qadir Jailani.
b. Struktur Guru-Murid TQN Suryalaya
Selama kepemimpinan Abdullah Mubarrok (1905-1956), yang 
belakangan populer dengan panggilan “Abah Sepuh,”15 TQN berkembang 
dalam pola hubungan langsung antara dirinya dengan segenap murid. 
Namun, upaya pengembangan tarekat ini di luar Pesantren Suryalaya 
dapat berlangsung atas peranan para wakil talqin.16 Sejak 1950-an, Abah 
Sepuh lebih berperan sebagai pemberi fatwa atau nasihat, sedangkan 
pengelolaan pesantren dan pembinaan tarekat dipercayakan kepada 
12 Untaian wirid selengkapnya dapat dibaca dalam K.H. Shohibulwafa Tajul 
‘Arifin, Uqudul Jumaan (Tasikmalaya: Yayasan Serba Bhakti, t.t.).
13 Istilah manaqiban itu sendiri berasal dari bahasa Arab manaqib, jamak dari 
manqabah yang berarti kisah tentang kesalehan serta keutamaan ilmu dan amal 
seseorang, Ma’luf, al-Munjid, hlm. 829. Manaqib yang sangat populer dan banyak 
dipergunakan ialah Manaqib Syekh Abdul Qadir Jailani.
14 Lihat, Martin van Bruinessen, “Tarekat Qadiriyah dan Ilmu Syekh Abdul Qadir 
Jailani di India, Kurdistan, dan Indonesia,” dalam Jurnal Umum Quran (No. 9, 1989).
15 Istilah “Abah” berasal dari kata Arab abun (ayah), di kalangan masyarakat Sunda 
Priangan ia merupakan panggilan akrab bagi orang tua yang dihormati, sedangkan 
sepuh (bahasa Sunda) berarti lebih tua dan anonimnya adalah anom (yang muda).
16 Merekayang diangkat dalam jabatan tersebut, pada periode akhir 
kepemimpinan Abah Sepuh adalah Ajengan Muhktar (Banjarsari, Ciamis Selatan), 
Haji Pakih (Majalengka), Abu Dullah (Ujung Berung Bandung), Ajengan Hidayat 
(Ciawi Tasikmalaya), Ajengan Endi (Cisayong Tasikmalaya), Ajengan Jarkasih dan 
Ajengan Najamundi (Tasikmalaya Selatan). Unang Sunardja, Pesantren Suryalaya 
dalam Perjalanan Sejarahnya (Tasikmalaya: Yayasan Seraba Bhakti, 1985), hlm. 45.
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putranya, Ajengan Shohibul Wafa Tajul ‘Arifin, yang sejak itu pula telah 
akrab dengan dipanggil “Ajengan Anom.”17
Sepeninggal Abah Sepuh (w. 1956), Abah Anom mempertahankan 
Pesantren Suryalaya sebagai pusat pengembangan tarekat dengan sikapnya 
yang akomodatif terhadap pemerintah sebagaimana diwasiatkan oleh 
ayahnya dalam Tanbih. Sejak tahun 1960-an keorganisasian pesantren 
dimodifikasi menjadi yayasan yang menaungi berbagai lembaga pendidikan 
dan sosial, khususnya lembaga pendidikan formal dari tingkat taman 
kanak-kanak sampai perguruan tinggi. Abah Anom juga mengembangkan 
ajaran tarekat dalam karya-karyanya yang disusun sebagai panduan bagi 
para penganut TQN Suryalaya, antara lain sebagai berikut:
1. Tanbih (peringatan), yaitu sebuah rekaman atas pesan-pesan Abah 
Sepuh kepada segenap murid Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah 
yang disusun dalam bahasa Sunda pada tahun 1956. Dalam cetakan 
terakhir, wasiat tersebut telah diterjemahkan ke dalam bahasa 
Indonesia.
2. ‘Uqudul Juman (Panduan Umum) yang disusun pada tahun 1960 
dalam bahasa Arab. Panduan itu berisi sistematika bacaan dzikir, 
baik untuk ritual sehari-hari para penganut maupun ritual bersama 
(khataman) setiap seminggu sekali.
3. Miftahus Shudur (Kunci Pembuka Dada), yaitu buku yang semula 
terdiri dari dua jilid. Buku itu disusun oleh pengarangnya pada 
tahun 1969 dalam bahasa Sunda dan Arab. Kemudian, buku tersebut 
menjadi sebuah buku setebal 45 halaman setelah diterjemahkan ke 
dalam bahasa Indonesia oleh Profesor Abubakar Aceh pada bulan 
November tahun yang sama. Buku yang memuat kriteria-kriteria 
praktik dzikir ini, seperti diakui oleh pengarangnya, adalah kumpulan 
keterangan mengenai dzikrullah yang dikutip dari karya-karya para 
sufi terdahulu.18
17 Nama kecilnya dipanggil Ahmad Djakamoedi alias “Cep Mumun,” dilahirkan 
pada bulan Januari 1915 di Suryalaya,Djoehriah Besman, Sinar Hate (Bandung: PD. 
Kembang Sepatu, t.t.). hlm. 2. “Ahmad Shohibul Wafa Tajul ‘Arifin” adalah nama 
yang diberikan ayahnya sendiri sekembali ia dari Makkah. Kerapkali Abah Sepuh 
memanggilnya langsung dengan nama pendek “Haji Shohib,” tetapi di hadapan orang 
banyak dia sering menyebutnya dengan julukan “Ajengan Anom.” Ibid., hlm. 65.
18 Disebutkan dalam bagian pendahuluan buku tersebut bahwa kitab-kitab yang 
dirujuk adalah: Sirrul Asrar, Jami’ al-Usul al-Aulia, Hazinat al-Asrar, Qawa’id al-Jawahir, 
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4. Tajudz dzakir fi Manaqibas-Syekh Abdul Qadir merupakanbuku 
terjemahan bahasa Sunda atas kitab manaqib karya Muhammad 
Sadiq al-Qadir, yang pada tahun 1988 diterjemahkan ke dalam bahasa 
Indonesia oleh Profesor Abubakar Aceh.
5. Akhlaqul Karimah Berdasarkan Mudaawamatu Dzikrullah. Buku ini 
disajikan langsung oleh pengarang dalam bahasa Indonesia, dengan 
tebal 22 halaman, ditulis tahun 1983.
6. Inabah, yaitu buku panduan pelaksanaan ibadah shalat (wajib dan 
sunnat) dan dzikir dalam sehari semalam, khususnya bagi para 
santri inabah dalam proses penyembuhan jiwa mereka akibat 
ketergantungan narkoba.
Sejak masa Orde Baru hingga dewasa ini, jaringan ikhwan TQN 
Suryalaya terstruktur dalam pola hubungan sosial sebagai berikut. Selain 
Abah Anom selaku mursyid serta pimpinan pusat, terdapat juga kelompok 
wakil talqin yang bertugas menerima baiat calon murid di daerah-daerah 
penyebaran TQN Suryalaya. Kemudian, kelompok muballigberperan 
membina jamaah ikhwan dalam melaksanakan riyadhah tarekat di 
daerahnya masing-masing. Sementara itu, struktur paling bawah adalah 
kelompok murid atau ikhwan dari masyarakat umum dengan berbagai 
lapisan sosial serta ekonomi mereka.
c.  Aktivitas Keagamaan TQN Suryalaya
Pada periode Kemerdekaan, tampak komunitas TQN Suryalaya mulai 
menunjukkan aktivitasnya melalui gerakan pembinaan jaringan ikhwan 
yang tersebar dalam wilayah pengaruh mursyid di pedesaan maupun 
perkotaan. Situasi pada awal kemerdekaan kurang aman (setidaknya 
antara tahun 1949 sampai 1959), maka para tamu ataupun calon murid 
yang datang ke Suryalaya sangat terbatas waktunya, sehingga hanya 
mereka yang tinggal berdekatan dengan Pesantren Suryalaya saja yang 
bisa berguru atau melangsungkan amalan wirid di pusat tarekat ini.19 
Namun, upaya pengembangan TQN di luar Pesantren Suryalaya terus 
berlangsung atas peranan para wakil talqin yang diangkat pada masa Abah 
Fath al-‘Arifin, Tanwir al-Qulb, Fuyudat al-Rabbani, dan Manh al-Saniyyah.
19 Praja, “TQN Pondok Pesantren Suryalaya,” dalam Nasution (ed.), Thoriqot 
Qodiriyah Naqsyabandiyah, hlm. 126.
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Sepuh.20 Baru sejak awal periode 1960-an, yakni dalam situasi keamanan 
di wilayah Priangan Timur mulai pulih kembali, Abah Anom lebih leluasa 
mengembangkan tarekatnya serta mulai memperoleh dukungan dari 
kalangan elite politik. Misalnya, Haji Sewaka Akbar mantan Gubernur 
Jawa Barat (1947-1952) dan mantan Menteri Pertahanan RI (1952-
1953), dia talqin kepada Abah Anom pada tahun 1961. Berkat dukungan 
tokoh ini, tuduhan atas Pesantren Suryalaya mengembangkan ajaran yang 
tidak benar mulai berkurang.21
Sejak saat itu pula TQN Suryalaya secara berangsur dapat memenuhi 
kebutuhan orang banyak, sehingga komunitas-komunitas ikhwan dan 
pengaruh tarekat ini bertambah luas. Faktor eksternal diduga sebagai 
penyebab pesatnya pengaruh tarekat ini, ialah perubahan sosial yang 
terjadi akibat proses modernisasiyang tel4ah memudarkan ikatan 
solidaritas serta menyebabkan kekosongan emosional dan moral.22 
Namun, faktor internal dari sistem pengembangan tarekat, khususnya 
modifikasi tarekat yang dilakukan Abah Anom juga bisa meningkatkan 
popularitas tarekat ini; Bahkan TQN Suryalaya terbuka bagi pengunjung 
yang ingin berprestasi dalam ritus-ritus yang diselenggarakannya, dan 
tarekat ini memberikan kesempatan yang luas kepada kaum wanita untuk 
mengambil bagian dalam kegiatan-kegiatan tarekat pada tempat yang 
sama dengan kaum pria.
Hingga periode Orde Baru, pertumbuhan penganut TQN Suryalaya 
kian pesat. Pemantauan S. Soebardi dalam penelitiannya tahun 
1973 menyebutkan bahwa jumlah peserta manaqiban dalam setiap 
penyelenggaraannya mencapai sekitar 2.000 orang. Mereka terdiri dari 
petani, militer, pedagang yang berasal dari Bandung, Bogor, Cianjur, 
serta sejumlah murid yang berasal dari bagian utara Jawa Tengah, dan 
20 Mereka itu adalah Ajengan Mukhtar (Banjarsari, Ciamis Selatan), Haji 
Fakih (Majalengka), Abu Dullah (Ujung Berung Bandung), Ajengan Hidayat (Ciawi 
Tasikmalaya), Ajengan Endi (Cisayong Tasikmalaya), Ajengan Jarkasih dan Ajengan 
Najamundi (Tasikmalaya Selatan). Sunardjo, Pesantren Suryalaya, hlm. 45.
21 Ibid., hlm. 47. Unang Sunardjo menyebutkan bahwa Sewaka pernah 
mengeluarkan pengumuman secara besar-besaran mengenai dukungannya itu 
melalui surat kabar daerah.
22 Bandingkan dengan pendapat Durkheim mengenai dampak modernisasi ini, 
dalam Kuntowijoyo, Budaya dan Masyarakat (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1987), hlm. 
11.
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masyarakat umum dari penduduk lokal (Tasikmalaya, Garut, dan Ciamis).23 
Jumlah yang sesungguhnya bisa lebih banyak lagi daripada yang hadir 
dalam upacara tersebut.
Dengan perluasan pengaruh TQN Suryalaya itu, organisasi dan 
struktur kelembagaan mengalami perubahan. Mulai tahun 1961, 
kelembagaan TQN dan Pesantren Suryalaya diperluas ruang lingkup 
kegiatannya melalui usaha “Yayasan Serba Bakti Pondok Pesantren 
Suryalaya” (disingkat YSBPPS).24 Tujuan yayasan adalah menghimpun 
seluruh potensi ikhwan dalam melaksanakan misi Pondok Pesantren 
Suryalaya, yaitu memajukan pengembangan dakwah Islam, pendidikan 
dan pengajaran, dan kegiatan sosial lainnya. Oleh karena itu, yayasan ini 
bersifat sosial keagamaan berdasarkan agama Islam dengan jiwa serta 
semangat tanbih 1956 dan berasaskan Pancasila.25
Berdasarkan tujuan yayasan tersebut, struktur keorganisasian YSBPPS 
tetap berada di bawah Pondok Pesantren Suryalaya, sehingga kedudukan 
mursyid yang kemudian disebutnya sebagai “sesepuh” menempati hirarki 
paling tinggi dan berperan sebagai pembina yayasan. Adapun struktur 
kepemimpinan yang paling terkait dengan mursyid masih ditempati oleh 
para wakil talqin. Hubungan struktural fungsional antara mursyid dan 
ikhwan atau masyarakat pada umumnya adalah melalui “urusan dalam 
pesantren” yang berkedudukan di rumah mursyid. Kepengurusan yayasan 
di tingkat pusat berkantor di pesantren, sedangkan perwakilannya dibuka 
hampir di seluruh kota kabupaten di Jawa Barat, Jakarta, Yogyakarta, 
Surabaya, dan kota-kota lain di luar Jawa. 
Pada masa kepemimpinan Abah Anom, juga dilakukan pengembangan 
peran muballigh. Apabila para wakil talqin terfokus pada proses inisiasi 
tarekat, para muballigh berperan lebih luas melakukan dakwah dan 
menggerakkan ikhwan dalam berbagai kegiatan sosial. Karena itu, 
pembinaan Abah Anom kepada para muballigh seringkali dilakukan 
bersama-sama para wakil talqin. Misalnya, setiap sebulan sekali, pada 
23 Soebakin Soebardi, “The Pesantren Tarikat of Surialaya in West Java,” dalam S. 
Udin, Spectrum: Essays Presented to Sutan Takdir Alisjahbana on His Seventieth Birthday 
(Jakarta: Dian Rakyat, 1973), hlm. 228.
24 Pedoman Kerja Yayasan Serba Bhakti Pondok Pesantren Suryalaya Masa Bakti 
1994-1998 (Suryalaya: YSBPPS, 1994), hlm. 9.
25 Ibid., hlm. 11.
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malam hari menjelang manaqiban tanggal 11 Qamariyah di Suryalaya, 
mereka bersama-sama menghadap Abah Anom untuk memperoleh 
arahan dan fatwa-fatwanya. Pada malam itu, mereka juga menyempatkan 
berdiskusi membahas suatu kitab tasawwuf, dipandu oleh salah seorang 
sesepuh wakil talqin,26 sedangkan ajaran Islam yang menyangkut masalah-
masalah lahir (fiqh) kadang dibahas sebagai upaya melengkapi atau 
menetapkan ortodoksi ajaran-ajaran tasawwuf itu.
Peranan dan aktivitas lain dari para muballigh TQN Suryalaya 
ialah selaku penghubung mursyid dengan komunitas ikhwan di daerah. 
Mereka melangsungkan pembinaan dan dakwah melalui jamaah-
jamaah manaqiban. Jamaah ini biasanya terbentuk atas asosiasi ikhwan 
sekampung atau sedusun untuk daerah pedesaan. Sedangkan di wilayah 
perkotaan, terbentuk atas kelompok seprofesi atau lingkungan terdekat. 
Acara manaqibandilangsungkan secara sederhana, dilaksanakan sekali 
sebulan pada hari-hari selain tanggal 11 Qamariyah, dan bertempat 
di masjid atau rumah salah seorang ikhwan (pada umumnya di rumah 
pejabat dan pengusaha).
1. Tarekat Idrisiyah 
a.  Ajaran dan Sistem Ritual Idrisiyah 
Inti ajaran tarekat dan praktik pengamalan Tarekat Idrisiyah, secara 
garis besar meliputi enam amalan bagi setiap murid atau ikhwan, sebagai 
berikut:
1) Setiap ikhwan diharuskan membaca Al-Quran sebanyak satu juz dalam 
sehari semalam, kecuali bagi mereka yang tidak sempat maka boleh 
menggantinya dengan membaca surat al-Fatihah 100 kali dan surat al-
Ikhlas 300 kali. Bila ternyata masih tidak sempat juga, boleh diganti dengan 
membaca surat al-Fatihah 20 kali.
2) Setiap ikhwan diharuskan membaca istighfar sebanyak 100 kali sehari 
semalam.
3) Setiap jamaah diharuskan membaca dzikir kalimat “La Ilaha illa Allah, 
Muhammad Rasulullah fi kulli lamhatin wa nafsin ‘adada ma wasi’ahu 
‘ilmullah,” sebanyak 300 kali sehari semalam.
26 Para wakiltalqin yang sering memandu diskusi itu ialah K.H Aang Muhaemunil 
Aziz dari Cianjur, K.H. R. Abdullah Syarif dari Ciawi Tasikmalaya, K.H. Abd. Gaos 
Saefullah dari Ciceuri Ciamis, dan K.H. Zaenal Abidin dari Suryalaya.
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4) Setiap jamaah diharuskan membaca shalawat ummi sebanyak 100 
kali sehari semalam. Pengamalan keempat wirid tersebut boleh 
dilaksanakan secara bertahap setiap usai menunaikan shalat lima 
waktu.
5) Dzikir kalimah “Ya Hayyu Ya Qayyum,” sebanyak 1000 kali. 
6) Bertakwa kepada Allah dalam segala perbuatan dan perilaku kehidupan 
setiap ikhwan.27
Dalam tradisi Idrisiyah, terdapat tiga macam cara praktik berdzikir 
untuk mencapai kedekatan (muraqabah) dengan Allah SWT, yaitu jahar, 
khafi, dan sirri. Berdzikir jahar (suara keras) sangat dianjurkan untuk 
dilaksanakan oleh para murid secara berjamaah dan sambil berdiri, 
sehingga kerasnya suara dzikir laksana suara sejumlah mu’adzin.28 
Berdzikir dengan cara jahar adalah cara yang paling utama untuk semua 
murid, sebagaimana firman Allah29 yang menjelaskan bahwa kedudukan 
orang-orang yang berdzikir itu secara bertingkat adalah dilaksanakan 
sambil berdiri, duduk, atau berbaring. Karena itu, dzikir berdiri lebih 
utama daripada duduk dan berbaring karena dengan cara itu seluruh 
tubuh bergerak mengiringi suara dzikir. Dzikir keras dianjurkan bagi 
pemula, seperti difirmankan Allah dalam surat al-Baqarah ayat 74 bahwa 
hati manusia dapat menjadi keras seperti batu bahkan lebih keras lagi. 
Oleh sebab itu, supaya hati yang keras itu menjadi taat, seseorang harus 
melantunkan dzikir dengan suara yang keras dan kemauan yang kuat 
laksana benda yang keras menghujam batu. Kemudian, berdzikir khafi 
dilakukan dengan suara perlahan sambil duduk, sedangkan dzikir sirri 
dilakukan di berbagai aktivitas kehidupan sehari-hari. Dalam penjelasan 
lain dinyatakan bahwa yang dimaksud dzikir dengan sirr adalah cara 
berdzikir yang menurut Al-Qur’an dilaksanakan sambil berbaring, yaitu 
dzikir bagi orang yang sakit dan hatinya yang dha’if.30
27 Muhammad Dahlan, Sepintas Mengenai Thariqat al-Idrisiyyah (Tasikmalaya: 
Yayasan Fadris, 1979), hlm. 19.
28 Dalam hal ini, kalangan Idrisiyah merujuk pendapat al-Ghazali, dari karyanya 
dalam kitab Minahus Saniyyah, Hidayatus Salikin, Ihya Ulumuddin, dan lain-lain. 
Demikian keragaman cara berdzikir itu berdasar tradisi sufi terdahulu, seperti 
Muinuddin Chisty (tarekat Chistiyyah) di India dan Syekh Jalaluddin Rumi (Tarekat 
Maulawiyyah).
29 Dalam surat Ali Imran ayat 191 dan surat an-Nisa ayat 103.
30 Dahlan, Sepintas Mengenai Thariqat al-Idrisiyyah, hlm. 24-26.
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Tarekat Idrisiyah menganjurkan pelaksanaan zikrullah lebih utama 
secara berjamaah karena berdzikir dengan cara ini akan banyak membekas 
di hati dan berpengaruh dalam mengangkat hijab. Dalam hal ini, kaum 
Wara’i merujuk pendapat Imam al-Ghazali yang mengumpamakan dzikir 
seorang diri dengan dzikir berjamaah itu bagaikan adzan seorang diri 
dengan adzan secara berjamaah. Sebagaimana suara-suara mu’adzin secara 
kelompok lebih bergema di udara dari pada suara mu’adzin seorang diri, 
begitu pula dzikir jamaah lebih berpengaruh pada hati seseorang dalam 
mengangkat hijab karena Allah SWT mengumpamakan hati dengan 
batu. Diketahui bahwa batu tidak bisa pecah, kecuali dengan kekuatan 
sekelompok yang lebih hebat dari pada seorang.31
Demikian praktik ritual dalam tradisi Idrisiyah lebih diutamakan 
pelaksanaannya secara berjamaah termasuk pelaksanaan shalat-shalat 
sunnat. Hal ini sangat unik sebab di kalangan umat Islam pada umumnya 
shalat-shalat sunnat yang dilaksanakan secara berjamaah terbatas 
pada shalat dua hari raya (’idain), shalat tarawih, shalat istisqa’, dan 
shalat gerhana saja. Dalam ajaran Idrisiyah, shalat-shalat rawatib, witir, 
tasbih, dan shalat hajat juga dikerjakan secara berjamaah. Di samping 
mengharapkan pahala berjamaah, tujuan utama pelaksanaan ibadah ini 
adalah untuk mendidik murid-murid awam agar membiasakan shalat-
shalat sunnat tersebut.32
Gambaran terakhir mengenai sistem ritual Idrisiyah di atas 
mengindikasikan bahwa kekhasan tarekat ini adalah penekanannya pada 
segi syari’ah (fiqh) untuk praktik ibadah, sekaligus menunjukkan kebebasan 
pandangan serta sikap mereka terhadap mazhab fiqh. Mereka mengikuti 
prinsip yang dikembangkan oleh dua guru utama Tarekat Idrisiyah, Syekh 
Ahmad bin Idris dan Syekh Muhammad bin Ali as-Sanusi, yang menyerukan 
untuk melakukan ijtihad dan tidak bertaklid kepada mazhab apapun. Kaum 
Idrisi memandang para Syekh Tarekat Idrisiyah pada zaman bersangkutan 
adalah sebagai imam mazhab. Karena itu, Syekh bukan hanya berperan 
sebagai mursyid tarekat saja, melainkan juga bertugas sebagai imam dalam 
masalah syariat. Secara umum, prinsip yang dipegang dalam penyelesaian 
31 Dikutip dari Abd Wahab as-Sya’rani, Minahus Saniyyah, dalam Ibid.
32 Ibid., hlm. 35. Banyak hadis dan pendapat ulama yang dijadikan dasar oleh 
Idrisiyah bagi pelaksanaan ritual ini.
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masalah-masalah fiqh adalah kaidah al-muhafazhatu ‘ala qaul al-qadim wa al-
akhdzu bi qaul al-syekh, sehingga mereka mengakui pendapat ulama terdahulu 
yang juga mengambil atau berpegang pada pendapat atau ijtihad syekh. 
Pendapat Syekh Idrisiyah diyakini sebagai hasil ijtihad yang harus diamalkan 
karena ia juga dipandang telah merujuk kepada pendapat-pendapat ulama 
terdahulu.33
Selain ajaran dan amalan utama di atas, terdapat tiga ajaran Idrisiyah 
yang diberlakukan kepada penganutnya. Pertama, larangan (dengan 
hukumnya haram) merokok, memproduksi, dan memperjualbelikannya. 
Pengharaman terhadap perbuatan ini karena merokok dapat merugikan 
pemakainya dan orang lain, termasuk juga sebagai pemborosan. Dalil Al-
Quran atas pengharaman merokok adalah bahwa perbuatan semacam 
itu termasuk tidak membelanjakan harta di jalan Allah dan karenanya 
merokok akan menjauhkan seseorang dari rida-Nya.34 Kedua, para murid 
laki-laki Idrisiyah diharuskan mengenakan pakaian gamis berwarna putih 
yang dipadukan dengan selendang hijau. Begitu pula celana panjang, baju 
dalam, dan surban, semuanya dianjurkan berwarna putih. Di samping itu, 
kumis mereka harus dicukur bersih. Sedangkan jenggot harus dipelihara 
sepanjang kira-kira kepalan tangan. Ketiga, murid wanita Idrisiyah 
diharuskan memakai cadar dan jilbab berwarna gelap.35 Alasan keharusan 
berpakaian seperti itu merupakan sikap keagamaan yang khas dalam 
rangka memenuhi tuntunan syariat.
b. Struktur Guru-Murid Idrisiyah
Perkembangan Idrisiyah di Tasikmalaya pada abad XX berlangsung 
dalam tiga periode kepemimpinan, yaitu pada masa Syekh Abdul Fatah 
(1932-1947), masa kepemimpinan Syekh Muhammad Dahlan (1947-
1997), dan masa kepemimpinan Syekh Muhammad Daud Dahlan 
(1997-sekarang). Di bawah ini dijelaskan karakteristik perkembangan 
Tarekat Idrisiyah pada setiap periode kepemimpinan tersebut.
Pertama,periode kepemimpinan Syekh Abdul Fatah. Sebagaimana 
telah disinggung di muka bahwa penyebaran Idrisiyah pada masanya 
33 Baca, Salim B. Pili, “Tarekat Idrisiyah di Indonesia: Sejarah dan Ajaran,” Tesis 
S2 (Yogyakarta: Program Pascasarjana IAIN Sunan Kalijaga, 1996),hlm. 126.
34 Baca, Al-Quran surat an-Nisa’, ayat 29. 
35 Pili, Tarekat Idrisiyah di Indonesia, hlm. 127. 
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berlangsung di Cidahu setelah Syekh Abdul Fatah belajar di Makkah 
(1924-1932). Ia memperoleh hirqah (derajat) keguruan dalam tarekat 
ini dari Sayyid Ahmad Syarif al-Sanusi di Jabal Abi Qubais, yakni pada 
waktu Abdul Fatah menimba ilmu selama empat tahun di tanah suci. Pada 
dasarnya tarekat yang diajarkan Syekh Abdul Fatah adalah Sanusiyah, 
sebab kepemimpinan Syarif as-Sanusi telah mempopulerkan namanya 
menggantikan Idrisiyah. Namun, Syekh Abdul Fatah mempopulerkan 
tarekatnya dengan nama Idrisiyah dalam upaya menghindari kecurigaan 
Pemerintah Kolonial. Di samping itu, Syekh Abdul Fatah hanya lebih 
tertarik untuk mengembangkan ajaran Sanusiyah di bidang peribadatan 
sajadan mengesampingkan ajaran yang bersifat politik.
Dalam kepemimpinan Syekh Abdul Fatah, Tarekat Idrisiyah berada 
pada masa pertumbuhan. Pada mulanya ia merintis pengembangan 
tarekat ini melalui jamaah pengajian di Cidahu, Mekarwangi, Cisayong 
Tasikmalaya. Tidak lama kemudian, tahun 1932 Syekh Abdul Fatah 
kembali ke pesantren rintisan mertuanya, Haji Amin, yang dulu sebelum 
ia ke Makkah sempat ikut membinanya beberapa tahun, yaitu Pesantren 
Pagendingan. Melalui pesantren inilah, Tarekat Idrisiyah dikembangkan. 
Pengembangan ajaran serta pembinaan murid Idrisiyah pada masa 
Syekh Abdul Fatah ini dilangsungkan dengan corak kepemimpinan 
tunggal. Ia menjadi guru utama yang mengajarkan ajaran serta amalan 
tarekat. Ia juga mengajarkan kitab-kitab kuning dalam bidang tauhid, fiqh, 
dan tasawuf secara sorogan dan bandongan. Karena itu, pendidikan yang 
dikembangkan adalah kombinasi antara teori (pengajian kitab-kitab) dan 
praktik (pengamalan wirid dan dzikir) secara selang-seling. Pelaksanaan 
pendidikan ini dilangsungkan pada pagi dan sore hari. Pagi hari, pelajaran 
dimulai setelahshalat subuh dengan membaca wirid dan dzikir. Kemudian, 
mereka mempelajari kitab-kitab sampai shalat israq dan dhuha. Kegiatan 
sore hari dilaksanakan setelah shalat ashar, yaitu dengan cara mempelajari 
kitab-kitab. Sedangkan wirid dan dzikir dilaksanakan setelahmaghrib 
hingga isya. Para santri atau murid Idrisiyah pada masa Syekh Abdul Fatah 
masih termasuk santri kalong,36 kecuali sebagian ada yang menginap di 
masjid karena ketika itu belum tersedia pondokan. Semua santri adalah 
36 Ibid.Kata kalong (Bahasa Sunda, artinya kelelawar) diistilahkan untuk 
menyerupakan santri yang hanya berada di pesantren pada malam hari saja, 
sedangkan pada siang harinya mereka kembali di rumah masing-masing.
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laki-laki, sedangkan santri wanita baru terbatas pada keluarga kiai.
Kedua, masa kepemimpinan Syekh Muhammad Dahlan (1916-1997). 
Sejak masa mudanya, beliau memang telah dikader oleh ayahnya. Ia 
menempuh pendidikan dasar (belajar mengaji) sampai terus mengikuti 
perjalanan ayahnya, sehingga ia menempuh Sekolah Rakyat Melayu di 
Singapura. Kemudian, mereka bermukim di Makkah. Sepulangnya ke 
tanah air pada tahun 1932, Muhammad Dahlan melanjutkan pendidikan 
di Madrasah ’Unwamul Falah Habib Ali Kwitang dan Madrasah Jami’atul 
Khair Tanah Abang, Jakarta. Ia ditetapkan sebagai mursyid Tarekat Idrisiyah 
oleh ayahnya sendiri pada tahun 1947. Sejak itu, Dahlan mengembangkan 
tarekat sebagaimana dilakukan ayahnya, terutama melalui majlis ta’lim 
dan ritual rutin. Pada tahun 1959, ia mulai melakukan modifikasi atas 
pengajaran dan pengamalan Idrisiyah, antara lain kitab-kitab pelajaran 
diperluas dengan menambahkan bidang tafsir, hadis, dan nahwusharaf. 
Tenaga pengajarnya diperoleh dari santri-santri senior, seperti K.H. 
Mustofa, K.H. Zainuddin, dan K.H. Zaini. Kiai Dahlan sendiri bertugas 
sebagai mursyid dan pemimpin pesantren yang terfokus dalam pengajaran 
hal-hal yang berkaitan langsung dengan tarekat atau tasawuf. Metode 
pengajarannya pun tetap seperti dulu yakni dalam bentuk ceramah.37
Kitab-kitab tasawwuf yang diajarkan pada masa Dahlan, antara lain 
Hidayatus Shalihin dan Siyarus Shalihin karya Abdus Shamad al-Palimbani, 
Ihya Ulumuddin karya al-Ghazali, Tanwir al-Qulub karya Amin al-Kurdi, 
dan Majmu’at Ahzab wa Aurad wa Rasail karya Abd Rahman bin Sulaiman 
(seorang murid Syarif Ahmad bin Idris). Upaya penetapan kitab-kitab 
itu sedikit berbeda dengan ayahnya. Pada masa Syekh Abdul Fatah, 
kitab-kitab yang dikaji dalam bidang fiqh, akidah, maupun tasawuf lebih 
banyak mempergunakan karangan para ulama di lingkungan Idrisiyah 
dan Sanusiyah. Namun, kitab-kitab yang diwariskannya kepada Dahlan 
itu telah banyak yang hilang dan rusak sewaktu perpindahan dari Cidahu 
ke Pagendingan serta akibat peristiwa-peristiwa Agresi Militer Belanda I 
dan Pemberontakan DI/TII.38
Pada tahun 1962, modifikasi lainnya yang dilakukan Dahlan bagi 
37 Ibid., hlm. 114.
38 Hasil wawancara Salim B. Pili dengan Syekh Muhammad Dahlan, 9 Oktober 
1995, dikutip dari Ibid.
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pengembangan pesantren dan pengajaran Tarekat Idrisiyah ialah dengan 
mendirikan Madrasah Ibtida’iyah dan SMP Islam, serta nama pesantren 
diubah menjadi Pesantren Fatahiyyah yang dinisbahkan kepada nama 
pendirinya, Syekh Abdul Fatah. Selain itu, pada tahun 1974 dibentuk 
forum sillaturrahmi para santri atau murid Idrisiyah melalui kegiatan 
khusus yang disebut Pekan Santri Qini (PSQ), setiap tiga kali dalam 
setahun pada bulan-bulan maulud (Rabi‘ul Awwal), Rajab, dan Dzulhijjah. 
Dalam forum-forum PSQ ini, dilakukan pembahasan-pembahasan atas 
ajaran Idrisiyah maupun untuk pengembangan organisasi pesantren dan 
tarekat. Seperti halnya pada tahun 1977, atas inspirasi dan dukungan 
para alumni, didirikanlah Yayasan Pesantren sebagai langkah untuk 
memajukan Pesantren Fatahiyyah itu.39
Pada masa Dahlan, pengembangan Tarekat Idrisiyah tidak hanya 
berpusat di Pagendingan, tetapi juga di Jakarta. Sejak tahun 1956 ia 
menghidupkan kembali Majlis Ta’lim Idrisiyah yang dirintis ayahnya 
di Jalan Batu Tulis 14/5 Kelurahan Kebon Kalapa, Kecamatan Gambir, 
Jakarta Pusat. Untuk itu, ia harus pulang pergi Jakarta-Tasikmalaya 
dalam rangka pengajian dan memimpin dzikir Idrisiyah. Dalam seminggu 
ia harus membagi waktunya, dua hari (Kamis-Jum’at) di Jakarta, dua 
hari (Sabtu-Ahad) di Tasikmalaya, dan hari-hari lainnya digunakan untuk 
membina zawiyah-zawiyah di sekitar Tasikmalaya dan daerah-daerah lain.40
Pada masa kepemimpinan Syekh Muhammad Dahlan, perubahan 
lain yang dilakukan adalah ajaran dan ritual Idrisiyah yang bertumpu 
pada pembinaan rohaniah dan spiritual murid dikembangkan melalui 
misi pendidikan elit kerohanian Muslim. Misi ini dimaksudkan untuk 
meningkatkan ibadah masyarakat yang sebelumnya sudah Muslim, 
bukan untuk mengajak mereka masuk Islam sebagaimana misi para 
wali terdahulu. Oleh karena itu, bagi Dahlan, ibadah dalam tarekat yang 
dipimpinnya mencakup empat tingkatan sebagai berikut:
1) Amal lahir, yaitu amalan baru pada tingkat pengakuan syariat. Pada 
taraf ini murid dibimbing untuk terlebih dahulu memenuhi ibadah-
ibadah wajib, kemudian dapat meningkatkannya dengan ibadah-
ibadah sunnat seperti halnya shalat-shalat dan puasa sunnat.
39 Ibid., hlm.115.
40 Ibid., hlm. 121.
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2) Muhasabah an-nafs. Pada tahap ini murid diarahkan untuk 
memperhitungkan keadaan diri sendiri dalam upaya mencapai 
kelayakan sebagai murid atau salik. Pengenalan diri sendiri merupakan 
jalan untuk mengenal Tuhan, yaitu dilakukan dengan proses takhalli 
dan tahalli. Proses demikian juga merupakan awal dari ibadah batin.
3) Riyadah ruhaniyah. Pada tahap ini murid dibimbing untuk sungguh-
sungguh mengalahkan hawa nafsu. Pada tahap ini murid dapat 
melakukannya dengan cara uzlah untuk waktu tertentu agar 
berkonsentrasi dalam ibadah.
4) Musyahadah, yakni terbukanya mata hati dari hijab-hijab yang selama 
ini menghalanginya mengenal alam hakikat.41
Bila dicermati lebih lanjut, keempat tahapan di atas sesungguhnya 
mencerminkan suasana kesinambungan serta pemaduan di dalam 
proses ibadah murid Idrisiyah, antara amal lahir (syariat) dan amal batin 
(tarekat). Demikian pula untuk sampai kepada pemaksimalan amalan 
ibadah seseorang berdasarkan sistem ritual Idrisiyah, cara itu terhitung 
sulit dan berat, sehingga wajar jika misi Tarekat Idrisiyah terbatas pada 
elite kerohanian Muslim saja. Meskipun begitu, tradisi yang dibangun 
oleh Syekh Muhammad Dahlan dengan tingkatan-tingkatan ibadah itu 
berarti tidak membeda-bedakan atau mengelompokkan murid-murid 
berdasarkan capaian ibadah mereka, sebagaimana halnya para murid tidak 
mengetahui pasti tingkatan dan posisi ibadah mereka. Keadaan murid 
seperti ini berbeda dengan murid-murid pada periode kontemporer, 
mereka cenderung banyak mempertanyakan dasar-dasar pengamalan 
tarekat dari aspek fiqhnya.
Perkembangan terakhir dari sikap murid Idrisiyah seperti itu telah 
mendorong Syekh Akbar Muhammad Dahlan untuk melakukan modifikasi 
dalam sistem pendidikan tarekat dengan cara membuka sistem klasikal dan 
madrasah-madrasah di pesantren. Modifikasi itu dilakukan karena faktor 
pengaruh baru penyelenggaraan pendidikan pesantren di Indonesia sejak 
tahun 1970-an, memadukan sistem salafi dan sistem sekolah modern. 
Semenjak penyelenggaraan sistem pendidikan di lingkungan tarekat yang 
diperluas ini, sedikitnya terdapat tiga macam klasifikasi murid. Pertama, 
mereka yang disebut murid itu sendiri, yakni lebih diarahkan kepada 
mereka yang mencari tarekat, mulai dari remaja sampai orang tua, dan 
41 Ibid., hlm. 109-110.
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aktivitas mereka ditunjukkan dalam sistem ritual tarekat. Kedua, disebut 
santri, yaitu murid tarekat yang tinggal di pesantren dan pendidikan 
mereka di bawah bimbingan para ajengan. Ketiga adalah siswa, yaitu 
mereka yang menempuh pendidikan formal, baik di Madrasah Ibtidaiyah, 
Tsanawiyah, maupun Aliyah. Mereka bisa menjadi murid atau santri, 
tetapi ada juga yang tidak termasuk keduanya. Para siswa menempuh 
proses pendidikannya di bawah bimbingan “Dewan Guru.”
c. Aktivitas Keagamaan Idrisiyah 
Idrisiyah Pagendingan mengembangkan sistem komunitasnya melalui 
zawiyah-zawiyah42berdasarkan basis perkumpulan murid di daerah-
daerah yang terpengaruhi oleh tarekat ini. Aktivitas utama berupa ritual 
tarekat dan pengajian dipusatkan di masjid-masjid yang di lingkungannya 
terdapat sejumlah penganut Idrisiyah. Masjid-masjid yang dipergunakan 
sebagai aktivitas ibadah dan pengajian tausiyah biasa diklaim sebagai 
masjid Idrisiyah. Di masjid-masjid itu setiap pelaksanaan shalat lima 
waktu diikuti jamaah berseragam jubah putih dan pelaksanaan shalat 
sunnat rawatib dilaksanakan secara berjamaah. Selain itu, pengajian agama 
rutin diadakan di masjid tersebut (biasanya seminggu sekali pada malam 
Jum’at). Materi pengajiannya lebih ditekankan kepada keidrisiyahan dan 
diikuti pengamalan dzikir serta wirid Idrisiyah.
Setiap zawiyah dipimpin oleh seorang ajengan yang bertugas dan 
berwenang memimpin praktik ritual serta pembinaan keagamaan 
Idrisiyah. Para ajengan tersebut adalah orang-orang yang ditunjuk Syekh 
Akbar. Mereka hanya mempunyai hubungan fungsional kepadanya 
dengan kontak langsung penyerapan fatwa-fatwa syekh pada setiap 
pengajian Idrisiyah di Pagendingan. Pada kesempatan itu, para ajengan 
dengan sebagian jamaahnya atau calon murid berhadapan langsung 
dengan Syekh Akbar. Sementara itu, hubungan syekh atau Pusat Idrisiyah 
Pagendingan dengan zawiyah-zawiyah sering dilakukan oleh wakil syekh 
untuk memberikan pengajian yang diselenggarakan zawiyah. Adapun 
hubungan antar-zawiyah juga berlangsung dengan saling menghidupkan 
kegiatan zawiyah. Misalnya, zawiyah X yang belum maju mengikuti 
42 Zawiyah pada mulanya adalah sistem kelembagaan pendidikan agama di 
kawasan Afrika, yang sepadan maksudnya dengan pesantren di Jawa. Namun zawiyah 
lebih terfokus pada perkumpulan sufi dengan sistem pendidikan dan gerakannya 
berbasis tasawwuf.
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zawiyah lain yang sudah maju. Hal semacam ini adalah inisiatif zawiyah, 
bukan merupakan program dari pusat. 
Pembinaan komunitas Idrisiyah melalui zawiyah-zawiyah berlangsung 
sejak periode Syekh Akbar Muhammad Dahlan hingga sekarang. Selama 
itu, di Tasikmalaya sendiri telah ada sebanyak 11 zawiyah, yaitu di 
Cidahu dan Cibodas (Kecamatan Cisayong), Panggligaran (Kecamatan 
Rajapolah), Ciakri dan Ciawi (Kecamatan Ciawi), Sawah Saat (Kecamatan 
Salopa), Cilolohan (Kecamatan Tasik Kota), Karang Sambung, Purbaratu, 
dan Saripin (Kecamatan Cibeureum). Adapun zawiyah-zawiyah di daerah 
dan kota lainnya adalah Ciamis, Garut, Kota Bandung, Cianjur, Serpong, 
Tangerang, Bekasi, Magelang, Malang, Surabaya, dan Tanjung Karang 
Lampung.43
Di samping aktivitas rutin harian dan mingguan di pusat Idrisiyah 
Pagendingan dan zawiyah-zawiyah, Idrisiyah mengembangkan kegiatan 
jamaah semacam penguatan pada tradisi uzlah atau khalwat melalui 
“Pekan Santri Qini.” Dalam kegiatan ini, para murid Idrisiyah dari berbagai 
daerah datang ke Pagendingan untuk “beribadah” selama sepuluh hari. 
Proses ritual selama sepekan dapat digambarkan di bawah ini:
Para murid datang di Pagendingan. Mereka membawa bekal 
sekadarnya dan tinggal bersama di Masjid. Sejak Kamis petang (malam 
Jum’at), mereka mulai dengan membaca al-Quran, mengamalkan wiridan 
dan berdzikir sampai tengah malam dengan selingan untuk shalat dan 
sedikit acara pembukaan Pekan Santri Qini. Setelah sedikit tidur, jauh 
sebelum subuh mereka bangun untuk shalat-shalat sunnat malam, 
mengamalkan wiridan dan dzikir lagi sampai waktu shalat israq dan dhuha 
dengan selingan shalat subuh. Setelah itu, mereka sarapan dan bergotong-
royong di lingkungan masjid dan pesantren sampai menjelang shalat 
zuhur. Mereka istirahat sampai shalat asar. Begitu seterusnya hal itu 
dilakukan berulang-ulang selama sepuluh hari, kecuali pada malam kedua 
diselingi dengan mendengarkan ceramah, baik dari sesama murid (yang 
sudah menjadi ajengan di daerah masing-masing) maupun para santri 
senior yang masih mondok di Pagendingan. Malam terakhir (kesepuluh) 
43 Uwes Patoni, “Pengaruh Perilaku Keagamaan Penganut Taekat terhadap 
Interaksi Sosialnya dengan Masyarakat (Studi di Tarekat Idrisiyah Pagendingan 
Tasikmalaya),” Tesis S2 (Bandung: Program Pascasarjana IAIN Sunan Gunung Djati, 
2005), hlm. 131.
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merupakan malam penutupan, pada malam itu diselenggarakan “tabligh 
akbar” yang diisi (penceramahnya) oleh Syekh Akbar. Acara terakhir ini 
dihadiri tamu undangan, para pejabat pemerintah daerah, mulai dari 
kepala desa sampai minimal camat atau wedana, seringkali juga datang 
pada kesempatan ini Kandepag Kabupaten Tasikmalaya. 
Kegiatan yang mempertemukan hampir seluruh murid Idrisiyah 
dalam kegiatan Pekan Santri Qini itu dimaksudkan sebagai upaya 
menjaga atau memelihara kesatuan ukhuwah dalam perspektif kerohanian 
tarekat. Kata “qini” sendiri berasal dari bahasa Arab waqa-yaqi dan kata 
amar (perintah)nya adalah qini yang berarti “peliharalah diriku,” merujuk 
kepada ayat “qu anfusakum wa ahlikum nara.”
Selanjutnya mulai tahun 1978, atas kesadaran kolektif kaum Wara’i 
serta keinginan mereka untuk memiliki kelembagaan yang formal dalam 
gerakannya, maka didirikan Yayasan al-Idrisiyah. Selaku penanggung 
jawab yayasan adalah Syekh Akbar, sedangkan kepengurusannya 
dipimpin oleh seorang ketua yayasan, yang berkedudukan di Pesantren 
Pagendingan Tasikmalaya. Ketua yayasan dibantu oleh sekretaris yayasan 
dan ketua-ketua harian dalam bidang dakwah, bidang pendidikan dan bidang 
kemakmuran (perekonomian). Karena itu, ketua yayasan bertanggung jawab 
dalam pendidikan formal sebagai pengasuh pesantren, dan pembinaan ke 
daerah atau zawiyah. Sejak didirikan pada masa Syekh Akbar Muhammad 
Dahlan, yayasan ini berupa badan usaha di dalam komunitas Idrisiyah. 
Sedangkan pengembangannya di bidang tarekat, secara khusus, tetap 
berada dalam kewenangan Syekh Akbar, dibantu oleh seorang wakil 
syekh dan ajengan-ajengan di zawiyah-zawiyah. Sejak akhir tahun 1990-
an, terutama pada masa kepemimpinan Syekh Akbar Daud Dahlan, 
yayasan bertanggung jawab mengembangkan segala usaha dalam gerakan 
Idrisiyah. Kini, ketua yayasan dikendalikan oleh wakil syekh, sekalipun 
para ajengan di daerah tidak sekaligus berperan sebagai ketua yayasan. 
Yayasan al-Idrisiyah sekarang lebih bersifat organisasi formal bagi 
komunitas Idrisiyah. Kepengurusannya pada tingkat pusat berkedudukan 
di Pagendingan. Sedangkan cabang-cabang tarekat ini, yang dulu disebut 
zawiyah, kini menjadi kepengurusan yayasan pada tingkat daerah, dan 
zawiyah-zawiyahyang merupakan bagian dari kepengurusuan yayasan 
daerah itu. Kepengurusan yayasan daerah dipimpin oleh ketua cabang 
atau daerah. Ketua cabang atau daerah membawahi beberapa ketua 
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harian daerah dalam bidang-bidang sebagaimana kepengurusan yayasan 
pusat. Akan tetapi, khusus pembinaan ketarekatan, pada zawiyah-zawiyah 
dipercayakan kepada seorang ajengan daerah. Jadi, untuk komunitas 
Tarekat Idrisiyah di daerah Purbaratu, Tasikmalaya, terdapat pengurus 
Yayasan al-Idrisiyah daerah Purbaratu, dan diangkat seorang ajengan 
untuk daerah tersebut. 
Dengan demikian, perkembangan terakhir komunitas Idrisiyah 
lebih terpola pada kepengurusan yayasan. Selain terus mengembangkan 
usahanya di bidang pendidikan dan dakwah, yayasan juga giat dalam 
usahanya di bidang ekonomi. Usaha ini juga dikembangkan dalam 
pembinaan zawiyah, yaitu dengan bentuk halaqah dengan materi yang 
bervariasi, mulai dari fiqh, tauhid, dan tasawuf. Bahkan, seringkali 
ditambah materi yang berkaitan dengan masalah ekonomi. Pembinaan 
zawiyah terprogram untuk satu tahun, di bawah pengelolaan bidang 
dakwah dan peribadatan. Dalam pelaksanaannya, zawiyah hanya perlu 
menyatakan kesanggupannya untuk menyelenggarakan kegiatan. Untuk 
materi pembinaan di bidang ekonomi, biasa didatangkan orang luar yang 
ahli di bidang ekonomi praktis, khususnya koperasi pesantren (kopentren) 
atau perbankan syari’ah. Adapun pengembangan ekonomi di tingkat 
cabang atau zawiyah tergantung kepada potensi ekonomi jamaah, sehingga 
beberapa zawiyahmembentuk usaha antara satu dengan yang lain berbeda 
bentuknya. Di Purbaratu, jamaahnya banyak yang berasal dari pengrajin 
tikar sehingga koperasi pesantren membantu memasarkannya.
2. Tarekat Tijaniyah
a. Ajaran dan Sistem Ritual Tarekat
Adapun inti ajaran tarekat Tijaniyah adalah pengamalan zikrullah 
yang dilaksanakan dengan bacaan-bacaan wirid kalimat Istighfar, Shalawat, 
dan Hailalah. Ketiga unsur dzikirini merupakan substansi ajaran dan 
praktik tarekat bermakna sistematis dalam kerangka tasawuf yang 
dikembangkan Tijaniyah. Ketiganya dipandang sebagai kerangka yang 
saling berhubungan dalam proses pencapaian tujuan mendekatkan diri 
seorang hamba kepada Tuhan. Tahap pertama, istighfar, berfungsi sebagai 
pembersih jiwa dari noda-noda maksiat dan perilaku yang bertentangan 
dengan perintah Allah. Pembersihan berfungsi sebagai persiapan menuju 
tahap pengisian jiwa dengan rahasia-rahasia shalawat dan tauhid. Tahap 
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kedua, shalawat, berfungsi sebagai cahaya penerang untuk membersihkan 
sisa-sisa kotoran, dan pelebur kegelapan dalam hati. Tahap demikian 
berfungsi sebagai persiapan sekaligus media perantara antara manusia 
menuju rahasia tauhidnya dengan Allah SWT. Tahap ketiga, hailalah (istilah 
lain dari dzikir tahlil atau tauhid), yaitu tahap perjalanan menuju Tuhan 
sedekat-dekatnya. Wirid hailalah ini merupakan kalimat yang mempunyai 
makna dan fungsi tertinggi yang sangat efektif untuk mengantarkan 
manusia menghadap dan menyatukan diri dengan Allah SWT, sehingga 
dapat berada sangat dekat di sisi-Nya.44 Unsur-unsur pokok ajaran Tarekat 
Tijaniyah diyakini memiliki kesesuaian dengan dasar-dasar syara’ yang 
menganjurkan pentingnya komunikasi dengan Tuhan melalui dzikrullah, 
istighfar, dan shalawat kepada Nabi Muhammad.45
Sistem ajaran dan amalan Tarekat Tijaniyah tersebut menunjukkan 
karakteristik tersendiri dibandingkan dengan tarekat lain terutama di 
dalam istighfar dan shalawat, sekaligus sebagai pola pemikiran khas Syekh 
Ahmad Tijani dari guru-guru tarekat terdahulu. Mengenai keutamaan 
shalawat, khususnya kekhasan tentang pemikiran tasawuf Syekh Ahmad 
Tijani, terdapat penafsiran makna kalimat al-fatih li ma ughliq dan al-
khatim li ma sabaqa. Ia mengatakan al-fatih li ma ughliq mempunyai makna 
“Nabi Muhammad merupakan pembuka segala ketertutupan al-maujud 
yang ada di alam raya ini.” Pada mulanya, alam terkunci (mughallaq) oleh 
ketertutupan batin (hujbaniyah al-butun). Padahal, wujud Muhammad 
merupakan pintu pembuka seluruh belenggu ketertutupan alam dan 
menjadi penyebab terwujudnya alam. Karena wujud Muhammad itulah, 
ketertutupan sifat-sifat batin dapat terbuka menjadi eksistensi diri alam 
(nafs al-akhwal) di alam nyata (lahir).46
Pendapat Syekh Ahmad at-Tijani juga menyatakan bahwa awal segala 
yang maujud yang diciptakan oleh Allah dari eksistensi al-ghaib adalah ruh 
44 K.H. Badruzzaman, Jauhar al-Musawwan (Garut: Pesantren Al-Falah Biru, t.t.), 
hlm. 20.
45 Baca, antara lain tentang perintah (anjuran) berdzikir yang diungkapkan dalam 
al-Quran surat al-Ahzab, ayat 41-42; tentang perintah (anjuran) membaca istighfar 
yang diungkapkan dalam al-Quran surat an-Nisa’, ayat 64 dan surat Ali Imran, ayat 
135; tentang perintah (anjuran) membaca shalawat kepada Rasulullah diungkapkan 
dalam al-Quran surat al-Ahzab, ayat 56.
46 Ali Harazim, Jawahir al-Ma’ani wa Bulug al-Amani (Madinah: Maktabah ‘Abd 
al-Gani, t.th.), hlm. 121.
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Muhammad. Allah mengalirkan ruh kepada ruh-ruh alam berasal dari ruh 
Muhammad sebagai kaifiyah (alas an) atas terwujudnya materi kehidupan. 
Bermula dari ruh Muhammad pula,Allah menciptakan materi-materi yang 
bersifat terang (al-ajsam an-nuraniyyah) seperti malaikat dan materi-
materi yang bersifat gelap (al-ajsam al-kasifah) seperti setan. Karena itu, 
ruh Muhammad identik dengan al-haqiqah al-muhammadiyyah sebagai 
awal dari segala yang diciptakan Allah dari hadharah al-ghaib (eksistensi 
kegaiban), sehingga al-haqiqah al-muhammadiyah itu tidak diketahui oleh 
siapapun. Menurut Syekh Ahmad at-Tijani, Nabi Muhammad merupakan 
penutup risalah kenabian, sehingga tidak terdapat lagi risalah sesudah Nabi 
Muhammad. Demikian pula, Nabi Muhammad sebagai penutup bentuk-
bentuk penampakan sifat-sifat ketuhanan (at-tajalliyyah al-Illahiyah) di 
alam nyata ini.47 Pemikiran Syekh Ahmad at-Tijani dalam shalawat al-fatih 
tersebut dilanjutkan dalam pemikirannya tentang shalawat jauharah al-
kamal yang keduanya lebih berkaitan dengan penafsiran tentang konsep 
al-haqiqah al-muhammadiyyah. 
Praktik Tarekat Tijaniyah terhadap ketiga inti wirid di atas 
dilaksanakan dalam tiga bentuk amalan: lazimah, wazifah, dan hailalah.48 
Semuanya merupakan jenis wirid wajibah, yakni wirid-wirid yang harus 
diamalkan oleh setiap murid Tijaniyah, bahkan menjadi patokan identitas 
kaum Tijani. Pertama, lazimah, merupakan amalan dasar bagi setiap 
pengikut Tarekat Tijaniyah yakni bacaan istighfar, shalawat dan tahlil 
masing-masing diwiridkan sebanyak 100 kali. Amalan ini dilaksanakan 
dua kali pada pagi dan sore hari yaitu setelah shalat Subuh sampai 
waktu Duha dan setelah shalat Asar sampai Magrib. Kedua, wazifah, 
yakni amalan yang dilaksanakan satu kali dalam sehari dengan bacaan 
astaghfir Allah al-azhim al-ladzi Ia Ilaha illa Huwa al-Hayy aI-Qayyum 30 
kali, shalawat fatih 50 kali, dzikirdengan bacaan Ia Ilaha illa Allah 100 
kali dan shalawat jauhar al-kamal 12 kali. Semua itu dikerjakan dua kali 
setiap hari, yaitu pagi dan sore atau siang dan malam. Jika seorang murid 
selama sehari semalam tidak melaksanakannya, dia wajib menggantinya 
pada kesempatan lain. Ketiga, hailalah, yaitu amalan yang dilaksanakan 
47 Ibid., hlm.122.
48 Pengertian secara harfiah atas wirid-wirid ini adalah: lazimah berarti yang 
menjadi wajib; wazifah berarti pengasih; dan hailalah atau tahlil berarti penyaksian 
tiada Tuhan selain Allah. 
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pada setiap Jum’at sore dengan membaca dzikir la Ilaha illa Allah secara 
berjamaah.49 Di samping amalan wirid wajib, setiap murid Tijaniyah dapat 
melaksanakan wirid ikhtiyariyyah, yaitu wirid yang tidak menjadi patokan 
syarat sahnya sebagai murid Tijaniyah. Wirid ikhtiyariyyah dilaksanakan 
sesuai dengan kebutuhan (hajat) tertentu yang dilaksanakan seseorang 
atas kalimah-kalimah yang diberikan oleh guru. 
Praktik dzikir Tijaniyah dikembangkan dalam dua metode, yaitu: 
dzikr bi al-lisan dan dzikr bi al-qalb. Yang pertama dilaksanakan dalam 
bentukpujian terhadap Allah berupa amalan, doa, dan munajat sebagai 
upaya untuk menghadirkan hati (hudur al-qalb) kepada Allah, tetapi bisa 
juga berupa pemeliharaan dan cita-cita batin, menjaga etika, kebebasan 
dari sifat-sifat lupa terhadap Allah, dan berpegang teguh kepada 
Allah. Sementara itu, metode yang kedua, zikr bi al-qalb, adalah upaya 
menghadapkan hati secara utuh kepada Allah. Melalui dzikir-dzikir ini, 
seseorang dapat menempuh metode paling luhur untuk mencapai ma’rifat. 
Teknik berdzikir yang lazim pada kaum Tijani adalah dzikir iqtishadi, yaitu 
dzikir yang dilakukan secara sedang atau pertengahan (intonasi) antara 
keras dan ringan. Meskipun demikian, mereka diperbolehkan menempuh 
teknik-teknik lain yang biasa dipergunakan dalam tarekat pada umumnya, 
yaitu dzikir sirr dan dzikir jahar. Ketiga cara dzikir tersebut dipandang 
sesuai dengan petunjuk syara’. Akan tetapi, praktik dzikir yang justru 
tidak diperkenankan adalah dzikir muballaghah al-jahar (keras yang 
keterlaluan).50 Dalam hal ini, Tijaniyah tampak berbeda dengan tradisi wirid 
TQN Suryalaya yang justru menganjurkan amalan wirid tersebut dengan 
bacaan sangat keras. Sementara itu, terdapat kesamaan dengan Idrisiyah 
dalam penekanan Tijaniyah untuk menempuh tarekat berdasarkan 
keseimbangannya dengansyariat, meskipun yang dikembangkan kaum 
Tijani baru menyentuh aspek-aspek fiqh dalam praktik ibadah.51
b. Struktur Guru-Murid Tijaniyah
49 H. Ahmad Thabibudin al-Qaljoebi,  al-Tariqah al-Tijaniah (Tasikmalaya: al-
Ma’had Nur al-Islam. t.t.), hlm. 22-28.
50 K.H Badruzzaman, Dzikir Jahr dan Khafi (Garut: Pesantren Al-Falah, t.t.), hlm. 
22-24.
51 Ibid., hlm. 47-49.
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K.H. Badruzzaman52 adalah pembawa dan perintis Tijaniyah di Garut. 
Dia memperoleh talqin dan baiat tarekat ini dari Syekh Muhammad bin 
Abdul al-Tayyib di Tasikmalaya, atas persetujuan K.H. Usman Damiri 
di Bandung dan Kiai Abbas di Cirebon. Pada mulanya, Badruzzaman 
bersikap menentang Tijaniyah. Kemudian, dalam keraguannya yang 
cukup lama, dia berdiskusi dan berdialog dengan ketiga gurunya tersebut. 
Atas saran K.H. Fauzan, seorang ulama dari Bayongbong Garut, ia 
beristikharah selama tiga hari hingga ia memperoleh petunjuk tentang 
kebenaran Tarekat Tijaniyah. Keyakinannya terhadap kebenaran tarekat 
ini dimantapkan dengan berziarah ke makam Rasulullah SAW di Madinah 
yang disertai oleh Syekh Ali bin Abdullah at-Tayyib. Di sana ia meminta 
talqin serta ijazah Tijaniyah kepadanya. Seraya Syekh Ali bin Abdullah 
at-Tayyib mengamanatkan: “Karena Anda dahulu menentang Tarekat 
Tijaniyah, sekarang kewajiban Anda untuk menyebarkannya.” Saat itu 
pula, K.H. Badruzzaman diangkat sebagai muqadam.53 Sekembalinya dari 
Makkah pada tahun 1935, K.H. Badruzzaman mulai mengajarkan dan 
merintis pengembangan Tarekat Tijaniyah di Garut. 
Sebetulnya, jauh sebelum Tijaniyah disebarkan oleh Badruzzaman, di 
Garut termasuk juga di Pesantren Biru telah hidup tarekat-tarekat lain 
yang diikuti oleh masyarakat setempat, seperti tarekat-tarekat Qadiriyah 
wa Naqsyabandiyah, Syadiziliyah, dan Syathariyah. Namun, dibanding 
dengan tarekat lain, keunikan Tijaniyah lebih menyederhanakan aspek-
aspek ritual, dan memberikan penekanan kepada niat dan perbuatan 
baik, serta kemudahan aturan untuk menjadi anggota pengamal ajaran 
Tijaniyah. Pola pengembangan tarekat seperti ini telah memberikan 
sumbangan besar terhadap kesuksesan penyebaran Tijaniyah. Tarekat ini 
dengan cepat tersebar dan diikuti oleh banyak pengikut serta mewarnai 
corak perilaku mereka dalam kehidupan keagamaan. Berdasarkan pola 
52 Dia adalah pengasuh Pesantren al-Falah Biru, sebuah pesantren tua di 
kabupaten Garut yang berdiri sejak tahun 1749, yaitu tepatnya di desa Mekargalih, 
kecamatan Tarogong, Garut. Dia lahir pada malam Jum’at bulan Desember tahun 
1900 di pesantren tersebut. Riwayat lengkap K.H. Badruzzaman serta usaha dan 
perjuangannya di bidang pendidikan dan pengembangan Tijaniyah dapat dibaca 
antara lain: Ikyan Badruzzaman, K.H. Badruzzaman dan Perkembangan Thariqat 
Tijaniyah di Garut (Garut: Zawiyah Thariqat Tijaniyah, 2007).
53 Ummu Salamah, “Tradisi Tarekat dalam Perspektif Perubahan Sosial di Garut 
Jawa Barat,” Disertasi (belum diterbitkan), (Bandung: Program Pascasarjana UNPAD, 
1997), hlm. 202-203.
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pengembangan tarekat yang didukung kepemimpinan kharismatik 
Badruzzaman tersebut, belakangan hari, para penganut Tijaniyah dari 
beberapa daerah di Jawa Barat mengambil talqin kepadanya.54
Perkembangan Tijaniyah di Garut sejak kepemimpinan Badruzzaman 
telah menunjukkan pola lapisan-lapisan sosial penganutnya dalam 
konteks hubungan murid dengan guru atau hubungan sesama murid. 
Struktur sosial yang menggambarkan pola hubungan di kalangan 
penganut Tijaniyah ini, disebutkan dalam beberapa kitab referensi 
Tijaniyah. Istilah-istilah seperti: syekh, khalifah, muqaddam, murid, dan 
ihkwan55 yang masing-masing berbeda dalam tugas, fungsi, serta hak dan 
kewajiban. Kelangsungan hubungan antarstruktur tersebut tampak dari 
bentuk hubungan vertikal, yaitu hubungan antara guru dan murid, dan 
antara guru dan guru yang lebih tinggi; serta dalam hubungan horizontal, 
yaitu hubungan antara murid dan sesama murid yang dinamakan ikhwan. 
Pertama kali kedudukan syekh dalam Tijaniyah, secara formal, 
merupakan kedudukan bagi guru utama yang mendirikan Tarekat 
Tijaniyah, yakni Syekh Ahmad Tijani yang disebut juga sebagai shahib at-
tariqah. Secara kultural, syekh biasa digunakan sebagai gelar kehormatan 
bagi guru yang menguasai beberapa ilmu agama, khususnya: ilmu asrar, 
ma’rifah, dan ilmu-ilmu dzikir. Gelar demikian biasa digunakan untuk para 
ulama besar Tijaniyah, penulis kitab-kitab Tijaniyah, atau penyampai 
sanad Tijaniyah.56
Selanjutnya, status kepemimpinan di bawah syekh adalah khalifah, 
orang yang diberi wewenang dan tugas untuk menyampaikan ajaran 
syekh kepada murid. K.H. Badruzzaman sendiri mengakui bahwa dirinya 
telah menduduki khalifah Tijaniyah—kedudukan meningkat dari status 
sebelumnya sebagai muqaddam—pada tahun 1960.57 Kedudukan K.H. 
54 Ibid., hlm. 22.
55 Ikyan Badruzzaman, K.H. Badruzzaman, hlm. 71-75.
56 K.H. Badruzzaman, misalnya, dijuluki gelar “syekhuna,” karena dipandang luas 
ilmunya dan tinggi derajat ma’rifah serta kewaliannya. Gelar “syekhuna” untuk ulama 
ini masih melekat pada masyarakat Garut sampai sekarang, terutama di kalangan 
murid-murid Tijaniyah. Ibid., hlm. 1.
57 Dikatakan bahwa pengakuan status tersebut adalah atas pengangkatan 
terhadap dirinya oleh Syekh Ahmad at-Tijani, dan dia menyatakan pengakuannya 
kepada K.H. Ismail, K.H. Abdul Majid, dan K.H. Abdulhamid, di dalam sebuah 
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Badruzzaman memang diakui oleh para penganutnya telah memenuhi 
fungsi kekhalifahan. Selain pengakuan dirinya tersebut, indikasi 
kekhalifahannya juga dapat dilihat dari kemandirian Badruzzaman 
dalam mengembangkan Tijaniyah. Misalnya, dalam amalan tarekatnya, 
ia mengembangkan bacaan khutbah terlebih dahulu. Ia berusaha 
membangun jamaah agar tidak menghidupkan dunia mistik dan 
menggantikannya dengan penekanan syariat. Dengan begitu, cara 
tersebut senantiasa menjadi pijakan dasar setiap pengamal Tijaniyah. 
Ia senantiasa menakwilkan, melalui pendekatan syariat terhadap setiap 
pernyataan Syekh Ahmad at-Tijani.58 Bagi kalangan Tijaniyah di Garut, 
indikasi demikian hanya terdapat pada diri K.H. Badruzzaman, sehingga 
kepemimpinan Tijaniyah sesudahnya tidak mengembangkan nama gelar 
“khalifah.” Belakangan ini kepemimpinan Tijaniyah berada di tangan para 
muqaddam, yang pada masa sebelumnya mereka berkedudukan sebagai 
wakil khalifah, dengan tugas dan wewenang mereka, men-talqin calon 
murid Tijaniyah di daerah. Sejumlah muqaddam pasca K.H. Badruzzaman 
dipimpin oleh seorang muqaddam mutlak atau biasa dikembangkan istilah 
loka1 “sesepuh muqaddam.” Adapun murid adalah orang yang menerima 
talqin dan ijazah Tijaniyah, baik dari khalifah maupun dari muqaddam mutlak 
dan muqaddam secara sah. Sementara itu, jamaah atau perkumpulan para 
murid dalam berbagai hubungan yang bersifat horizontal biasa disebut 
ikhwan Tijaniyah.
Sepeninggal K. H. Badruzzaman, kepemimpinan Tarekat Tijaniyah 
dilanjutkan selama dua puluh tahun (1971-1991) oleh K. H. Ismail 
Badruzzaman. Ia ditetapkan sebagai muqaddam (mutlak) atas penunjukan 
langsung ayahnya setahun sebelum K.H. Badruzzaman wafat.59 Periode 
pertemuan mereka di Padalarang pada tahun tersebut. Ibid., hlm. 73.
58 Ibid., hlm. 76.
59 Penunjukan ini semula diragukan, baik oleh Ismail Badruzzaman sendiri 
maupun saudaranya dan para tokoh Tijaniyah yang lain. Karena itu, selama lebih 
kurang tiga tahun, Ismail melakukan konsolidasi dirinya sebagai muqaddam. Ia sering 
berkonsultasi dan bersillaturrahmi kepada para ulama di lingkungan Tarekat Tijaniyah 
maupun kepada ulama dan tokoh masyarakat lain di Garut. Ia merasa lebih mantap 
dalam kedudukannya setelah secara formal dikukuhkan dalam musyawarah Tarekat 
Tijaniyah, berdasarkan Surat Keputusan Musyawarah tersebut Nomor I.BM/KTJ/
Tgl. 11 Mei 1973. Nasruddin, “Riwayat Hidup K.H.R. Momod Ismail Badruzzaman,” 
manuskrip (Garut: t.p., 1991).
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kepemimpinan Ismail dipandang sebagai masa pengembangan Tijaniyah 
di Garut dan daerah-daerah pengaruhnya. Pada masa kepemimpinannya 
beberapa upaya dilakukan untuk mencerminkan gerakan pengembangan 
tersebut, baik secara internal bagi kalangan ikhwan Tijaniyah maupun 
hubungan komunitas tarekat dengan pihak luar (pemerintah dan 
kekuatan sosial lainnya). Pembinaan internal lainnya dilakukan K.H. 
Ismail Badruzzaman dengan penguatan atas pengamalan ajaran dan 
praktik ritual Tarekat Tijaniyah, baik praktik perorangan maupun ritual 
berjamaah.
Pengembangan Tarekat Tijaniyah pada masa Muqaddam K.H. Ismail 
Badruzzaman dibantu oleh 14 orang badal muqaddam. Mereka langsung 
diangkat olehnya, sehingga jika dijumlahkan dengan badal muqaddam 
masa kepemimpinan ayahnya, seluruhnya berjumlah 24 orang. Para 
badal tersebut rata-rata adalah pengasuh pesantren, kecuali seorang yang 
berpendidikan sarjana.60 Tugas para badal muqaddam ialah membina 
jamaah Tijaniyah di daerah masing-masing. Pembinaan dilakukan 
berkenaan dengan materi ilmu syari’ah, akidah, dan ritual tarekat, baik 
dzikir wadzifah maupun dzikir hailalah setiap Jum’at sore. Mereka juga 
ditugaskan untuk menjadi penceramah pada pengajian atau hailalah 
gabungan setiap 35 hari sekali yang diselenggarakan secara bergiliran 
antardaerah penyebaran tarekat ini.
Mengenai gerakannya yang bersifat internal dalam jamaah atau 
komunitas Tarekat Tijaniyah perlu dikemukakan, K.H. Ismail Badruzzaman 
tetap melanjutkan jejak ayahnya dalam pengembangan ajaran tarekat. 
Bahkan, ia tidak mempunyai karya berkenaan dengan pengembangan ajaran, 
hanya meneruskan dan menjadikan karya-karya ayahnya sebagai rujukan 
dan pedoman bertarekat. Meskipun demikian, upaya pengembangan 
Tijaniyah dalam sistem ritual, lebih banyak dikembangkan dalam rangka 
membangun kekuatan sosial penganut Tijaniyah. Pembinaan terhadap 
murid-murid Tijaniyah dilakukan melalui gerakan khalwat atau munajat. 
Gerakan ini dimaksudkan untuk membina mental murid sembari memohon 
kepada Tuhan atas berbagai persoalan kehidupan pribadi murid atau untuk 
perjuangan pengembangan Tarekat Tijaniyah. Gerakan seperti ini biasa 
60 Bisri Ruchani, “Tarekat Tijaniyah di Kabupaten Garut Jawa Barat,” dalam 
Tarekat Tijaniyah di Jawa Barat dan Jawa Tengah (Semarang: Balai Penelitian Airan 
Kerohanian/Keagamaan, 1991), hlm. 161.
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dilangsungkan selama satu bulan di tempat tertentu dan diikuti sebanyak 40 
peserta. Selama pelaksanaan khalwat, mereka berpuasa dan melaksanakan 
ritual tarekat. 
Perkembangan Tarekat Tijaniyah di Garut dewasa ini dipimpin oleh 
muqaddam yang dibantu oleh sejumlah wakil muqaddam. Hubungan antara 
muqaddam dan wakil muqaddam berlangsung dalam kegiatan-kegiatan 
pendalaman dan strategi pengembangan tarekat. Muqaddam seringkali 
memberikan fatwa bagi kelangsungan penyiaran tarekat. Sebaliknya, 
para wakil muqaddam banyak berkonsultasi kepadanya menyangkut 
pembinaan komunitas tarekat. Dalam sistem pembinaan tarekat, wakil 
muqaddam tidak berwenang memberikan talqin, kecuali saat terpaksa 
mewakili muqaddam karena berhalangan, dan seterusnya di-talqin ulang 
oleh muqaddam. Jadi, kewenangan transmisi tarekat hanya ada pada 
muqaddam (mirip dengan tradisi pada Idrisiyah). Hubungan guru-murid 
tampak kental dalam kehidupan sehari-hari dengan tata krama atau 
norma yang mereka anut. Demikian pula dalam hal pelaksanaan ibadah, 
terutama shalat berjamaah. Apabila tidak berhalangan, guru selalu 
menjadi imam dan memimpin wirid lazimah. Sementara itu, hubungan 
antarmurid, selayaknya masyarakat umum, tidak terdapat aturan-aturan 
khusus, kecuali mereka saling menghormati senioritas dan sopan santun 
yang berlaku antara ikhwan.
c. Aktivitas Keagamaan Tijaniyah 
Tarekat Tijaniyah pada periode Kemerdekaan tidak menunjukkan 
banyak perubahan dalam pengembangan keorganisasian tarekat, kecuali 
perluasan pengaruh dan mobilitas kegiatan dalam sistem ritualnya. Sejak 
kepemimpinan K.H. Ismail Badruzzaman (1971), Tijaniyah tersebar di 
daerah-daerah kecamatan61 yang masing-masing dipimpin oleh seorang 
wakil muqaddam. Kecamatan Samarang merupakan daerah basis pengaruh 
Tijaniyah dengan jumlah murid paling banyak. Karena itu, selain pusat 
pengembangan tarekat yang berkedudukan di kecamatan tersebut, di 
daerah ini terdapat sejumlah pesanten. Adapun penyebaran penganut 
di luar daerah Garut, khususnya wilayah Priangan, meliputi: Bandung, 
61 Kecamatan-kecamatan yang di dalamnya terdapat komunitas Tijaniyah adalah 
Tarogong, Samarang, Singajaya, Pameungpeuk, Cisompet, Cikoneng, Bungbulang, 
Pasirwangi, Sukawening, Bayongbong, Cikajang, Nagrek, dan Garut Kota.
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Cianjur, Tangerang, Karawang, Subang, Sumedang, Bogor, dan wilayah 
lainnya.
Penganut Tijaniyah di Garut hingga akhir abad XX, seperti disebutkan 
dalam sebuah sumber “Catatan Jama’ah Thariqat Tijaniah Tahun 1989,” 
sekitar 10.000 hingga 12.000 orang.62 Namun, jumlah ini dianggap 
tidak lengkap karena masih banyak anggota yang tidak tercatat. Hal itu 
disinyalir karena pendataan dalam sumber tersebut hanya berdasarkan 
kartu anggota yang dicetak pada waktu itu. Kurang lengkapnya data 
murid Tijaniyah ini disebabkan oleh beberapa faktor teknis, seperti para 
muqaddam tidak langsung melaporkan data murid-murid yang baru 
mendapat talqin Tijaniyah. Komunitas murid Tijaniyah ini tersebar di 
berbagai daerah kecamatan yang penduduknya hampir semua beragama 
Islam. Di Kabupaten Garut memang hanya terdapat empat kecamatan 
yang penduduknya non-Islam.63
Selanjutnya, pada perkembangan terakhir, aktivitas Tijaniyah lebih 
konsisten dalam sistem ritual tarekat dan secara teratur dilaksanakan 
melalui hubungan guru-murid. Mekanisme serta prosedur yang dikenal 
dalam tradisi tarekat ini dimulai dari ijazah (talqin) wirid oleh muqaddam 
kepada calon murid secara bertingkat, yaitu diklasifikasi menjadi tiga:
1) Talqin lazimah, diberikan kepada calon murid yang hanya boleh 
melakukan talqindzikir lazimah.
2) Talqin wadzifah, diberikan kepada murid yang boleh menjalankan 
dzikir wadzifah. 
3) Talqin hailalah, untuk murid yang telah dapat menjalankan dzikir 
hailalah.
Ketiga tahapan talqin ini bisa berubah dalam jangka waktu sekitar 6 
bulan, tergantung pada kesiapan murid, sehingga tahap akhirnya dapat 
menjalankan amalan hailalah. Selain tiga kelompok tersebut, terdapat 
juga murid “simpatisan” yaitu mereka yang telah melaksanakan dzikir 
Tijaniyah, tetapi belum talqin.64
62 Baca, Moh. Najib, Tarekat Tijaniyah di Kabupaten Garut (Studi Sosial Keagamaan) 
(Bandung: IAIN Sunan Gunung Djati Bandung, 1994/1995),hlm. 76-77.
63 Empat kecamatan yang terdapat masyarakat non-Islam adalah Cikajang 
(4,3%), Bayongbong (0,002%), Parneungpeuk (0,049%), Garut Kota (4,289%). Ibid., 
hlm. 77.
64 Ruchani, Tarekat Tijaniyah di Jawa Barat, hlm. 162.
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Hubungan sosial antara seluruh struktur penganut dalam komunitas 
tarekat itu sering berlangsung dalam acara hailalah bersama setiap 
sebulan sekali. Kegiatan tersebut dilaksanakan di masjid atau tempat lain 
secara bergilir di daerah-daerah basis Tijaniyah. Mobilitas sosial kaum 
Tijani tampak semarak melalui kegiatan ini. Para penganut atau murid 
beserta wakil muqaddam berdatangan dari berbagai daerah ke tempat yang 
ditentukan. Ribuan orang mengikuti pengajian yang diberikan oleh salah 
seorang muqaddam. Kemudian, acara dilanjutkan dengan pembacaan 
manaqib Syekh Ahmad Tijani, shalat asar berjamaah, dan pembacaan diba 
(biografi Nabi Muhammad SAW). Setelah itu baru berdzikir atau wirid 
hailalah, dan setelah doa bersama, biasanya dilaksanakan talqin bagi para 
calon murid. 
Hingga penghujung abad XX, komunitas Tarekat Tijaniyah berasal 
dari golongan sosial yang sangat beragam, baik berdasarkan tingkat profesi 
maupun tingkat pendidikan. Berdasarkan tingkat profesi, murid Tijaniyah 
antara lain terdiri dari pedagang, pegawai negeri (pejabat pemerintah, 
guru, dan dosen), buruh, ulama dan ustadz, dan sebagian besar petani. 
Sebagian latar belakang pendidikan murid tarekat ini adalah tamatan SD/
MI, SMP/MTs, SMA/MA, Perguruan Tinggi, juga lebih banyak berasal dari 
tamatan pesantren (salafiah). Keragaman tingkat pendidikan tersebut 
cenderung menimbulkan klasifikasi pengetahuan ketarekatan mereka. 
Misalnya, digolongkan menjadi awam, santri, ulama, dan sarjana, yang 
pada gilirannya juga dapat membedakan tingkat ketaatan atau kesadaran 
keagamaan.65
Pada umumnya, berdasarkan pengakuan dan pengalaman mereka, 
motivasi para anggota dalam memasuki Tarekat Tijaniyah didorong oleh 
beberapa alasan seperti berikut:
1) Mereka berpandangan perlunya guru dalam bimbingan rohaniah dan 
berdzikir kepada Allah. Dengan bimbingan guru, dzikir mereka kepada 
Allah menjadi terarah dan lebih disiplin.
2) Mereka beranggapan bahwa di dalam tarekat ini terdapat tuntunan 
yang jelas tentang isi, teknik, dan tata cara wirid. 
3) Mereka berpandangan bahwa tarekat ini bisa memperkuat 
kolektivitas dan solidaritas. Mengikuti Tijaniyah, mereka bisa 
65 Najib, Tarekat Tijaniyah, hlm. 78-79. 
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menambah banyak saudara yang saling membantu, gotong-royong, 
dan saling mendoakan.
4) Mereka merasakan bahwa Tijaniyah telah menjadi tradisi, sehingga 
dapat membentuk nilai-nilai budaya yang positif dan dinamis dalam 
keluarga dan masyarakat.
5) Mereka melihat pengalaman rohaniah para penganut Tijaniyah yang 
hingga akhir hayatnya tetap dalam keadaan berdzikir.
6) Mereka menyadari adanya ikatan silaturrahmi yang kuat antara 
sesama ulama Tijaniyah dan sesama jama’ah Tijaniyah.66
Keragaman latar motivasi para penganut Tijaniyah, ternyata, 
menunjukkan kesamaan tujuan mereka untuk mendekatkan diri kepada 
Allah dengan cara ibadah melalui dzikir. Bahkan, kesadaran mereka sama 
dan dapat menjalankannya secara istiqamah (langgeng) dalam dzikir dan 
istighfar kepada Allah. Pengamalan istighfar merupakan ciri khas wirid 
kaum Tijani karena didasarkan pada filosofi mereka bahwa manusia tidak 
terlepas dari dosa; dan manusia yang baik, menyadari adanya dosa itu 
serta bertekad untuk menghapusnya.
B. Dinamika Sosial-politik Kaum Tarekat
1. Perjuangan Politik Masa Orde Lama
Hubungan kaum sufi dengan pemerintah Orde Lama berlangsung 
dalam gerakan mereka melalui masing-masing tarekat di awal Kemerdekaan 
Indonesia. Hubungan itu terutama tampak dari keikutsertaan mereka 
dalam membantu perjuangan Tentara Republik saat perang kemerdekaan 
dan perlawanannya terhadap pemberontakan DI/TII. Secara umum 
gerakan mereka merupakan indikasi usaha kaum tarekat untuk menjadi 
partner pemerintah. Seperti ketika menjelang revolusi fisik, Syekh 
Abdullah Mubarrok sempat berfatwa, “agar para santri dan ikhwan tarekat 
di lingkungan Suryalaya membantu gerilyawan Republik jika terjadi 
kontak senjata dalam perlawanan terhadap musuh.”67 Hal ini merupakan 
indikasi lain atas semangat kebangsaan seorang mursyid yang pada waktu 
itu telah didukung oleh keterjalinan hubungannya yang baik dengan para 
66 Ruchani, Tarekat Tijaniyah di Jawa Barat, hlm. 163.
67 Achmad Sanusi, “Abah Sepuh dan Pembentukan TQN PP.Suryalaya”, dalam 
Nasution (editor), Thoriqot Qodiriyah Naqsyabandiyah, hlm. 102.
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pemimpin bangsa. 
Tatkala Belanda dengan NICA-nya berhasil menguasai beberapa kota, 
seperti Bandung, Garut, Tasikmalaya, dan Ciamis, di wilayah Priangan 
ini terdapat puluhan “kantung daerah” perlawanan pasukan-pasukan 
Indonesia yang dipusatkan di desa-desa. Salah satu kantung perlawanan 
di daerah Tasikmalaya adalah desa Warungdoyong dan Suryalaya. Pada 
mulanya, Suryalaya sendiri dijadikan markas Batalyon III Tentara Pelajar 
yang berkedudukan di Gunung Syawal di bawah Komando I pimpinan 
Mayor Akil dan Mayor Djuhro sebagai wakilnya.68 Kemudian, setelah 
Tentara Nasional Indonesia (TNI) secara resmi terbentuk pada 3 Juni 1947, 
Pesantren Suryalaya dijadikan salah satu pos penghubung perjuangan 
TNI di wilayah Jawa Barat bagian timur.69 Suryalaya dipandang strategis 
karena terletak di bagian tengah dari daerah-daerah yang dikuasai oleh 
TNI.
Keberpihakan mursyid dan ikhwan TQN Suryalaya kepada Negara 
Republik terlihat dari sikap mereka dalam menghadapi gerakan DI/TII di 
Jawa Barat. Gerakan ini sejak akhir 1948 menjadikan RI sebagai sasaran 
politiknya.70 Mereka berbasis di daerah Tasikmlaya, Ciamis, Garut, dan 
Bandung. Menurut laporan C. van Dijk, kota Garut dan Tasikmalaya 
merupakan tempat yang luar biasa gawat. Puluhan ribu anggota gerombolan 
Kartosuwiryo dipusatkan di dua daerah tersebut, dan mulai 1949, mereka 
beroperasi di desa-desa.71 Di daerah sekitar Suryalaya, gerombolan DI 
bermarkas di kampung Harentang atau desa-desa lain di sekitar Gunung 
Cakrabuwana.72 Abah Sepuh serta santri Suryalaya pernah diajak oleh 
Memed dan Hudaeli untuk memperkuat satuan Negara Islam Indonesia 
(NII). Kedua tokoh DI/TII tersebut berusaha membujuk Abah Sepuh 
agar membentuk barisan Sabilillah di Pagerageung.Namun, permintaan 
mereka ditolak karena Abah Sepuh memandang langkah tersebut akan 
68 Amri Imron dan Ari Wirdi, Peranan Pelajar dalam Perang Kemerdekaan (Jakarta: 
Pusat Sejarah dan Tradisi ABRI, 1985), hlm. 174. 
69 Asikin, Biogarafi Syekh Abdullah Mubarrok, hlm. 5-6.
70 Pinardi, Sekarmadji Maridjan Kartosuwirjo (Djakarta: Aryaguna, 1964), hlm. 
76.
71 C. van Dijk, Darul Islam Sebuah Pemberontakan (Jakarta: Grafiti, 1995), hlm. 
90.
72 Besman, Sinar Hate, hlm. 90. Bandingkan dengan Ibid., hlm. 93.
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bertentangan dengan negara.73 Abah Sepuh menghindari desakan dan 
teror pihak DI/TII untuk turut serta dalam perjuangan mereka. Maka, ia 
terpaksa meninggalkan pesantren sejak 1949 hingga wafat.74 Sejak saat itu, 
kepemimpinan Pesantren Suryalaya dipercayakan kepada Abah Anom, Abah 
Sepuh mengamanatkan kepadanya untuk membantu perjuangan TNI. 
Pada masa kepemimpinan Abah Anom, selain dijadikan salah satu 
markas TNI, Pesantren Suryalaya juga dijadikan tempat berlindung 
penduduk sekitar. Sebagaimana penduduk desadi Priangan, penduduk 
Godebag selalu resah dengan ulah anggota gerombolan DI yang sering 
berkeliaran pada malam hari. Mereka merampas rumah penduduk desa 
atau acapkali membakarnya, kemudian serangannya terhadap Pesantren 
Suryalaya sering terjadi sebagai pembalasan karena dicurigai membantu 
Tentara Republik. Pesantren ini memperoleh serangan gerombolan DI/TII 
tidak kurang dari 38 kali, hingga akhir gerakan tersebut pada 1962. Karena 
itu, tugas utama yang dipikul Abah Anom ialah mengerahkan ikhwan TQN 
Suryalaya untuk membantu TNI dalam menanggulangi kekacauan dari 
gangguan gerombolan itu pada malam hari. Sedangkan siang harinya 
mereka melangsungkan pengajaran tarekat (talqin) dan praktik ritual, 
seperti dzikir harian, khataman, dan manaqiban.75 Di samping pengajaran 
dan ritual inti tarekat, Abah Anom juga memberikan bacaan-bacaan 
khusus (doa, dzikir, wirid, dan ratib) yang termasuk dalam tradisi hikmah.76 
Ia bersama kakaknya H. A. Dahlan (kepala kampung Tanjung Kerta) 
terus memberikan perlawanan dan berjuang menyelamatkan ikhwan dari 
ancaman-ancaman gerombolan DI. Perlawanan Suryalaya berlangsung 
dengan bantuan persenjataan dari Tentara Batalyon 309 Kompi Rauf 
Effendi dan bantuan personil dari Peleton Ajat Sudradjat yang bermarkas 
73 Asikin, Biografi Syekh Abdullah Mubarrok, hlm. 5-6. Informasi serupa juga 
didapatkan dalam wawancara dengan Noor Anom dan Abah Anta. 
74 Selama satu tahun (1949-1950) Abah Sepuh tinggal di rumah putrinya di Gang 
Jaksa, Bandung. Setelah itu hingga wafatnya tahun 1956 ia tinggal dengan keluarga 
H.O. Sobari di Jalan Cihideung, Tasikmalaya. Di tempat-tempat pengungsian itu, 
Abah Sepuh masih menjalankan kepemimpinannya sebagai mursyid dan sering 
dikunjungi banyak orang. Besman, Sinar Hate, hlm. 93.
75 Ibid., hlm. 106.
76 Bandingkan dengan van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah, hlm. 215.
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di Warudoyong.77 Serangan DI yang cukup dahsyat terjadi sekitar 1953 
karena serangan tersebut menyebabkan gugurnya santri Mukhtar dan 
5 orang kawannya. Abah Anom bisa terselamatkan atas penjagaan ketat 
para santri yang dipersenjatai TNI, terutama Anta, Wiranta, Soleh, dan 
putra tertua Abah Anom yang bernama Dudun Nursaidudin.78
Dukungan Abah Anom kepada pemerintah serta keberpihakannya 
terhadap TNI dipandang sebagai ketaatan dan implementasi tanbih 
yang diwasiatkan Abah Sepuh. Dalam wasiat tersebut ditekankan arti 
pentingnya kaum Qadiri untuk patuh dan taat kepada negara. Makna 
“Kepatuhan kepada Negara” dipahami mereka sebagai ketaatan yang ada 
batasnya, yaitu, ketaatan dilakukan apabila negara mampu melindungi 
dan membimbing seluruh rakyat dalam keadaan aman, adil dan makmur 
lahir batin. Akan tetapi, apabila negara tidak mampu memenuhi syarat 
tersebut, taat kepadanya tidak wajib.79 Berdasarkan pandangan politik 
ini, Abah Anom terus menunjukkan sikap dan loyalitas terhadap 
kepemimpinan Negara Republik pada periode-periode selanjutnya, 
sehingga ia memperoleh banyak penghargaan dari pemerintah.80
77 Sanusi, “Abah Sepuh”, dalam Nasution (ed.), Thoriqot Qodiriyah Naqsyabandiyah, 
hlm. 104.
78 Besman, Sinar Hate, hlm. 105-106.
79 H.A.S. Nasution, “Uraian Tanbih” dalam Ahmad Tafsir (ed.), Tasawuf dalam 
Menuju Tuhan (Tasikmalaya: Penerbit Latifah Press, 1995), hlm. 133. Dalam pada 
itu, Juhaya S. Praja memahami konsep tanbih di atas sebagai pandangan yang sesuai 
dengan paham Sunni. Menurut paham ini, mendirikan negara adalah wajib menurut 
syara’. Adapun bagaimana negara itu didirikan, diserahkan kepada akal manusia untuk 
menentukannya, dan ketaatan kepada negara yang didirikan umat Islam adalah wajib. 
Pembantu Abah Anom tersebut dalam argumentasinya merujuk al-Qasimi, Nizam al-
Hukm fi al-Syar’iah wa al-Tarikh (Mesir: Dar al-Fa’is, 1974). Periksa, Nasution (ed.), 
Thoriqot Qodiriyah Naqsyabandiyah, hlm. 139.
80 Antara lain: Tanda Penghargaan Kodam VI Siliwangi yang dikeluarkan di 
Tasikmalaya tanggal 17 Agustus 1956; Surat Tanda Terima Kasih yang dikeluarkan 
oleh Kodam VI Siliwangi di Rajapolah tanggal 17 September 1961; penghargaan 
dari Gunung Djati Batalion 329 untuk kontribusinya terhadap keamanan regional 
pada tahun 1962; Tanda Penghargaan Kuasa Direksi P.N. Tjabang Djawa Barat yang 
dikeluarkan pada tanggal 24 September 1963; Piagam Penghargaan Gubernur Kepala 
Daerah Djawa Barat yang dikeluarkan pada tanggal 20 Mei 1965 di Bandung dan 
Surat Keterangan yang dikeluarkan oleh Kodam VI Siliwangi Djawatan Rochani Islam 
di Bandung, tanggal 6 Juni 1969. Masing-masing penghargaan tersebut diterima 
Abah Anom atas jasa-jasanya dalam membantu menyelesaikan ancaman-ancaman 
pihak DI/TII, mengadakan pertolongan kepada rakyat setiap kali ada perusakan oleh 
125Sufisme Nusantara
Kontribusi dan partisipasi politik serupa kaum TQN Suryalaya, 
diberikan juga oleh kaum Idrisiyah pada awal kemerdekaan. Mereka 
berjuang melalui Hizbullah Kompi Istimewa melawan Agresi Belanda II 
di Bandung. Kompi ini dikawal oleh Muhammad Dahlan sendiri dengan 
kekuatan sebanyak 30 orang yang dipimpin Ajengan Yahya dan Mahpud. 
Mereka melengkapi persenjataan yang dimiliki dari pemberian Jepang dan 
bergabung dengan TNI. Dalam peperangan tersebut, tiga orang anggota 
Kompi Istimewa (Yusuf, Mukhtar, dan Burhanuddin) gugur di medan 
pertempuran.81 Konstribusi lainnya yang diberikan oleh kaum Wara’i, 
kepada pasukan Siliwangi adalah bantuan berupa persinggahan bagi 
pasukan saat perjalanan hijrah menuju Yogyakarta. Waktu itu, Pesantren 
Pagendingan menjadi salah satu persinggahan pasukan tersebut. 
Keberpihakan kaum Wara’i kepada negara juga tampak pada 
penolakan mereka terhadap ajakan tokoh-tokoh DI/TII di sekitar 
Pagendingan. Konon, pada masa konsolidasi DI/TII, Syekh Moh. Dahlan 
sempat didatangi untuk membahas politik Islam serta mengajaknya 
bergabung. Ketika itu, Syekh Akbar menyarankan agar DI disosialisasikan 
terlebih dulu kepada ormas dan tokoh-tokoh Islam. Meskipun begitu, 
Syekh Akbar tetap memandang gerakan DI kurang tepat dan tidak akan 
mendapat dukungan penuh dari masyarakat.82 Ternyata gerakan DI terus 
berjalan. Bahkan, Pesantren Pagendingan menjadi salah satu sasaran 
pemberontakan mereka. 
Penolakan Syekh Akbar Muhammad Dahlan terhadap gerakan DI/
TII disampaikan melalui fatwanya dalam forum dialog antara ulama dan 
umara’ se-Tasikmalaya. Dialog itu diselenggarakan di Pendopo Tasikmalaya 
pada tahun 1957. Di tengah keraguan para ulama dalam memberikan 
tindakan kepada DI/TII, dia menyatakan secara tegas bahwa “Kalau mau 
aman, para ulama harus berpihak kepada Pemerintah Republik, bukan 
berpihak kepada Gerombolan DI.”83 Akhirnya, dari pertemuan tersebut, 
gerombolan, membina pembangunan pertanian di pedesaan, dan membina mantan 
anggota PKI untuk kembali ke jalan yang benar menurut agama dan negara.
81 Wawancara dengan H. Abdul Kohar, mantan anggota Hizbullah Kompi Istimewa 
di Purbaratu Tasikmalaya, 15 Maret 2007.
82 Wawancara dengan Nunang Fathurrohman, 14 Maret 2007.
83 Fatwa ini dikemukakan atas nama anggota forum dialog tersebut dan ia 
menjabat sebagai pengurus Majelis Ulama (MU) Kawedanan Ciawi. Baca, Pili, “Tarekat 
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ulama sepakat untuk mengadakan “Operasi Pagar Betis.” Dalam operasi 
ini, kaum Wara’i berhasil menangkap 12 orang tentara DI dari daerah 
Ciawi.84
Demikian pula halnya dengan peranan kaum Tijani di Garut pada 
situasi politik maupun sosial di era Orde Lama. Peranan kaum Tijani 
ditunjukkan melalui perjuangan K.H. Badruzzaman beserta para 
pengikut Tijaniyah dalam perang kemerdekaan. Dia memimpin Hizbullah 
bekerja sama dengan pasukan H. Sulaeman dari Tasikmalaya. Dengan 
bersenjatakan golok, mereka melakukan perlawanan kepada Belanda yang 
bermarkas di Seni, Kota Garut.85 Pasukan Hizbullah Tijaniyah dipimpin 
oleh Ubu dan Emen yang ikut bersama TNI hijrah ke Yogyakarta.86 
Sedangkan Syekh Badruzzaman sendiri mempertahankan Pesantren 
Biru dari serangan balik tentara Belanda pada 1949. Serangan tersebut 
menewaskan dua orang murid Tijaniyah.
Pasca Agresi Belanda II, DI/TII mulai bergerak di daerah Garut. 
Syekh Badruzzaman sempat menerima ajakan Kartosuwiryo untuk 
bergabung. Pada mulanya Syekh mendukung gerakan Kartasuwiryo 
dengan mengerahkan murid Tijani bergabung bersama pasukan 
Sabilillah (DI) menuju pengungsiannya ke daerah Cidadali. Namun, 
terjadi selisih pendapat antarkedua tokoh tersebut (Syekhmufarraqah 
dengan Kartosuwiryo) pada 1951. Syekh tidak setuju terhadap konsep 
jihaddarurat Kartosuwiryo. Konsep tersebut berbunyi, “Siapa yang tidak 
mau tunduk pada perjuangan DI, maka wajib dibunuh.”87 Karena itu, 
Syekh Badruzzaman berusaha menghindar dari pergumulan politik DI/
TII dan Pemerintah Republik. Maka, setelah berpisah dari Gerombolan 
Idrisiyah di Indonesia,” hlm. 113
84 Seorang di antara mereka adalah murid Idrisiyah bernama Kosasih. Ia sempat 
dinasehati Syekh untuk tidak ikut DI/TII, tetapi ia tidak mentaatinya dan menjadi 
anggota Sabilillah. Maka sekembalinya dari gunung, ia mati tertembak oleh TNI. 
Wawancara dengan H. Abdul Kohar, 15 Maret 2007.
85 Wawancara dengan K.H. Dadang Ridwan, 23 Mei 2007 di Pesantren Rancamaya 
Garut.
86 Diinformasikan H. Endang, seorang murid Syekh Badruzzaman, dalam 
wawancara tanggal 24 Mei 2007 di Pogor Garut.
87 Wawancara dengan Kiai Dadang Ridwan, 23 Mei 2007 di Pesantren Rancamaya, 
Garut.
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DI/TII, ia pergi ke Makkah dan tinggal di sana hingga 1958. 
2. Pembangunan Sosial Masa Orde Baru 
Periode Orde Baru yang secara definitif dimulai sejak dikeluarkannya 
Surat Perintah 11 Maret 1966 (Supersemar) serta pelantikan Soeharto 
sebagai presiden RI. Sidang MPRS bulan Maret 1969 itu menandai secara 
formal keruntuhan pemerintah dan kekuatan politik Orde Lama, yaitu 
Soekarno dan PKI. Tantangan utama yang dihadapi oleh Orde Baru 
pada masa transisi adalah ketidakstabilan politik akibat pertentangan 
antarkekuatan politik di masyarakat. Sementara itu, terjadi pula krisis 
ekonomi yang disebabkan oleh laju inflasi yang sangat tinggi. Oleh 
karena itu, misi politik yang dikembangkan pemerintah Orde Baru adalah 
konsolidasi, rehabilitasi, serta penataan bidang-bidang tersebut melalui 
pembangunan.88
Pembangunan sebagai isu sentral politik Orde Baru dimaksud, pada 
gilirannya, lebih diarahkan kepada pertumbuhan dan industrialisasi 
di bidang ekonomi. Namun, untuk menopang isu demikian diperlukan 
stabilitas politik. Maka, selain usaha-usaha pembangunan ekonomi secara 
bertahap, dilakukan pula penataan politik yang berbeda dengan masa 
sebelumnya. Format politik yang dirancang Orde Baru menghilangkan 
pertentangan ideologi dan penyederhanaan partai-partai, kemudian 
secara bertahap dan sistematis semua kekuatan sosial-politik diarahkan 
untuk berasas Pancasila sebagai asas organisasi. Dengan demikian, 
dinamika partai politik dikurangi dengan konsep massa mengambang 
(floating mass).89
Perkembangan ide pokok “pembangunan” pada periode ini juga 
identik dengan isu “modernisasi’. Bahkan dalam beberapa segi, isu ini lebih 
diarahkan kepada “proses westernisasi” karena penekanan kuat terhadap 
pola atau model pembangunan negara-negara Barat. Proses modernisasi 
dalam banyak hal cukup mempengaruhi perubahan pemikiran dan gerakan 
umat Islam, sehingga muncul gagasan-gagasan yang melahirkan tipologi 
baru gerakan keagamaan, sekaligus mencerminkan respon mereka atas 
pembangunan Orde Baru.
88 Suyuthi, Politik Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, hlm. 71.
89 Ibid., hlm. 72.
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Gerakan-gerakan keagamaan umat Islam yang dikembangkan 
oleh kaum tarekat pada masa itu dapat dilihat sebagai dinamika sosial-
keagamaan seiring dengan perubahan-perubahan yang dilakukan 
pemerintahan Orde Baru. Gerakan kaum tarekat di daerah Priangan 
ditampilkan melalui peranan para sufi sebagai wakil dari komunitas 
tarekat maupun masyarakat lain dalam rangka menjalin hubungan 
dengan pemerintah atau melindungi kepentingan-kepentingan penganut 
tarekat dan umat Islam pada umumnya.90 Dengan demikian, peranan 
mereka dapat dikatakan sebagai mediator antara komunitas tarekat dan 
pemerintah. Para sufi cenderung menerima kepentingan-kepentingan 
politik pemerintah yang kompleks sebagai kepentingan umat Islam dan 
agama. Keahlian mereka dituntut untuk selalu memberikan respons 
terhadap tawaran-tawaran pembangunan melalui hubungan-hubungan 
politik dengan Orde Baru. Secara umum, terdapat hubungan timbal-
balik, yaitu keberpihakan kaum tarekat kepada pemerintah dengan 
berbagai peran mereka. Sebaliknya, untuk hal tertentu, pemerintah 
Orde Baru membutuhkan dukungan serta partisipasi kaum tarekat 
dalam melangsungkan program pembangunan.91 Karena itu, hubungan 
timbal balik dalam kerjasama kaum tarekat dengan pemerintah Orde 
Baru dapat mengacu, paling sedikit berkenaan,pada dua hal. Pertama, 
partisipasi kaum tarekat terhadap politik Orde Baru dan (sebaliknya) 
dukungan pemerintah Orde Baru kepada mereka. Kedua, respon kaum 
tarekat terhadap pembangunan atau modernisasi, termasuk di dalam 
pembahasan ini, antara lain, aktivitas-aktivitas kaum tarekat pada masa 
pemerintahan Orde Baru.
Beberapa partisipasi kaum tarekat berkenaan dengan pembangunan 
Orde Baru dapat dilihat dari kepeloporan para mursyid masing-masing 
tarekat. Pertama kali ditunjukkan oleh kaum Qadiri melalui pendapat Abah 
Anom. Ia selalu mengingatkan para pengikutnya untuk “mencintai negara 
dan bangsa.” Berdasarkan pendapat ini, bukan hal yang mengejutkan bila 
kaum Qadiri memberikan dukungan penuh terhadap negara. Aplikasi 
pandangan tersebut dalam tindakan sosial dibuktikan dengan contoh 
sederhana, setiap 17 Agustus di Pesantren Suryalaya diselenggerakan 
90 Horikoshi, Kyai dan Perubahan Sosial, hlm. 188.
91 Ibid., hlm. 199-190.
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sebuah upacara tahlilan dan doa khusus (bahkan shalat sunnat syukur) atas 
nikmat kemerdekaan. Doa yang dipanjatkan, sebagaimana dikemukakan 
dalam tanbih, adalah “Semoga pimpinan negara bertambah kemuliaan dan 
keagungannya serta supaya dapat melindungi dan membimbing seluruh 
rakyat dalam keadaan aman, adil, dan makmur lahir dan batin.”92
Demikian pula, Abah Anom berusaha melaksanakan nasihat tanbih 
tersebut dalam mengarahkan kegiatan sosial kaum Qadiri. Mereka 
tidak menunjukkan tanda-tanda anti kemapanan dan penentangan 
kepada pemerintah sebagaimana ia juga tidak pernah mengembangkan 
keagamaan dalam pengertian radikal tentang Islam di lingkungan 
Pesantren Suryalaya. Konsistensi pelaksanaan tanbih diperlihatkan oleh 
Abah Anom dalam proses bimbingannya dengan mengembangkan rasa 
saling pengertian antara dirinya, ikhwan, dan pemerintah.93 Oleh karena 
itu, kepemimpinan Abah Anom yang didukung kharisma spiritualnya 
membawa gerakan akomodatif kaum Qadiri terhadap tawaran-tawaran 
pembangunan pemerintah Orde Baru. Sebaliknya, pemerintah menaruh 
simpati berupa pemberian bantuan-bantuan dan menjadikan Pesantren 
Suryalaya sebagai media penerangan berbagai program pembangunan. 
Hubungan kerjasama timbal-balik antara kaum Qadiri dan 
pemerintah sebagaimana diberitakan sejumlah media masa, antara 
lain, disebutkan sebagai berikut. Pada 1975 dalam acara 70 tahun 
Pondok Pesantren Suryalaya, Gubernur Jawa Barat, H.A. Kunaefi, 
menyerahkan uang sumbangan sebesar Rp 1.000.000,00 dan meresmikan 
Proyek Pembangunan Turbin Air.94 Kemudian, pada tahun yang sama 
Suryalaya mendapat kunjungan Menteri Agama dan Menteri Sosial 
dengan menyerahkan bantuan masing-masing sebesar Rp 1.000.000,00 
ditambah peralatan teknis Rp 7.000.000,00.95 Pada 1976, Menteri Dalam 
Negeri, Amir Machmud menyerahkan bantuan Presiden RI sebesar Rp. 
92 Tradisi ini dimuat dalam maklumat Abah Anom No. 29 PPS VIII.90. Yusuf 
Hamzah dan Ayat Hidayat, “Lampiran II Organisasi dan Kelembagaan Pondok 
Pesantren Suryalaya,” dalam  Nasution, (ed.), Thoriqot Qodiriyyah Naqsyabandiyah, 
hlm. 381.
93 Sri Mulyati, (et.al), Mengenal & Memahami Tarekat-tarekat Muktabarah di 
Indonesia. (Jakarta: Kencana, 2005), hlm. 283.
94 Bandung Pos, 3 September 1975. 
95 Ibid., 4 September 1975. 
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15.000.000,0096, kemudian pada 6 Agustus 1981 Wakil Presiden, Adam 
Malik beserta istri berkunjung dan menyerahkan bantuan sebesar Rp. 
2.500.000,00, satu pesawat TV, dan 90 buah Al-Quran.97 Pada September 
1981 kunjungan Sesdalopbang, Solihin GP, mewakili Presiden RI untuk 
menyerahkan Kredit Banpres sebesar Rp. 135.000.000,00.98 Kemudian 
pada 9 Agustus 1985, Menteri Penerangan, H. Harmoko menyerahkan 
bantuan berupa TV berwarna dan seperangkat alat olahraga. Setahun 
kemudian pada 1986, Menteri Sosial, Nani Sudarsono meresmikan 
penggunaan Pondok Remaja Inabah.99
Respon kaum Qadiri terhadap politik pembangunan Orde Baru 
dikembangkan melalui kerjasama Yayasan Serba Bhakti. Sejak yayasan ini 
didirikan pada 1961, Abah Anom beserta para wakil talqin dan muballigh 
membentuk lembaga-lembaga sosial dan ekonomi di lingkungan 
pesantren maupun komunitas-komunitas kaum Qadiri. Usaha-usaha yang 
dikembangkannya, sesuai dengan tujuan yayasan ini, sebagai berikut: 1) 
menghimpun seluruh potensi ikhwan dalam melaksanakan misi Pondok 
Pesantren dan TQN Suryalaya; 2) memajukan pengembangan dakwah 
Islam, pendidikan dan pengajaran, dan kegiatan-kegiatan sosial lainnya. 
Upaya demikian memberikan pengertian akan partisipasi mereka 
terhadap program pembangunan pemerintah. Di samping itu, upaya 
tersebut merupakan langkah yang ditempuh kaum Qadiri menghadapi 
masyarakat modern. Gerakannya melalui yayasan itu merupakan simbol 
modernitas, yaitu gerakan restrukturalisasi kelembagaan pesantren dan 
tarekat kaum Qadiri, serta pengembangan usaha-usaha yang dilakukan 
sesuai dengan kebutuhan masyarakat modern.
Hubungan sosial-politik kaum Qadiri dengan pemerintah Orde Baru 
seperti gambaran di atas juga diikuti olehgerakan kaum Wara’i, meskipun 
perkembangannya tidak sepesat yang dilakukan pengikut TQN Suryalaya. 
Kedua gerakan tarekat ini sama-sama mencerminkan hubungan mereka 
dengan Pemerintah Orde Baru dalam mengembangkan pembangunan 
bidang pendidikan dan sosial-ekonomi. Sejak 1975, Yayasan Idrisiyah 
96 Pikiran Rakyat, 3 September 1976. 
97 Bandung Pos, 27 Agustus 1981. 
98 Sinar Harapan, 10 September 1981.
99 Pikiran Rakyat, 12 Agustus 1985 dan 10 Maret 1986.
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dibentuk dengan usaha bidang pendidikan, dakwah dan ibadah, dan 
kemakmuran. Melalui Yayasan tersebut, pendidikan formal di Pesantren 
Pagendingan dikembangkan dengan mengikuti kurikulum Departemen 
Agama. Tetapi, pelajaran Tarekat Idrisiyah tetap dijadikan pelajaran 
khusus (muatan lokal) di dalam proses pendidikannya. Di samping itu, 
pendidikan salafiah (berdasarkan kitab-kitab kuning) terus dikembangkan, 
yaitu diberikan kepada para santri yang tengah menempuh pendidikan 
formal dan pesantren. Selain itu, juga diberikan kepada lulusan Madrasah 
Aliyah melalui jenjang takhassus. Bagi santri takhassus ini diberikan pula 
pelatihan dan kegiatan ekonomi, seperti mengelola koperasi, peternakan, 
dan perikanan. 
Seiring dengan pembangunan ekonomi Orde Baru di bidang 
koperasi, kaum Wara’i menghidupkan usaha Yayasan Idrisiyah di bidang 
kemakmuran melalui Koperasi Pondok Pesantren (Kopontren) yang 
didirikan pada tahun 1987. Sejak saat itu, pengembangan usaha tersebut 
ditempuh melalui kerjasama dengan pemerintah dan perluasan usaha 
secara mandiri ke tingkat cabang atau zawiyah dengan jenis usaha yang 
sesuai potensi ekonomi di lingkungan suatu zawiyah. Beberapa zawiyah 
yang telah membentuk usaha koperasi dibantu oleh Koperasi Pondok 
Pesantren terutama dalam pemasaran hasil produksi dari lingkungan 
zawiyah. Semangat kaum Wara’i dalam usaha kemakmuran, tidak semata-
mata dikarenakan kerjasama dengan pemerintah Orde Baru, tetapi karena 
kemandirian usaha mereka. Kecenderungan ini mengikuti jejak para 
Syekh Akbar. Gerakan sosial-ekonomi telah dikembangkan sejak masa 
Syekh Abdul Fatah dengan keahliannya di bidang bordir. Kemudian, Syekh 
Muhammad Dahlan dengan keahliannya di bidang teknik, dan sekarang 
Syekh Daud Dahlan mengembangkan usahanya melalui perdagangan. 
Para Syekh Akbar memberikan contoh kewirausahaan untuk membangun 
kemandirian segenap murid Idrisiyah agar mereka tidak selalu tergantung 
pada pihak lain, termasuk kepada pemerintah.100
Sementara itu, respon kaum Tijani di Garut terhadap pembangunan 
Orde Baru berbeda dengan tarekat-tarekat terdahulu. Tarekat ini 
menampilkan gerakannya bukan berupa partisipasi aktif terhadap 
tawaran-tawaran pembangunan, melainkan ditekankan pada proses 
100 Wawancara dengan Nunang Fathurrohman, 14 Maret 2007.
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konsolidasi internal penganut tarekat. K.H. Ismail Badruzzaman, selaku 
khalifah kedua tarekat ini, memimpin gerakannya dengan fokus pada 
pembinaan internal jamaah secara intensif di bidang pembinaan ajaran 
dan ritual Tijaniyah atau ilmu agama Islam pada umumnya. Gerakan-
gerakan ritual dalam skala lebih luas (se-wilayah Garut) dirintis melalui 
gerakan ijtima hailalah, yaitu kegiatan ritual bersama antar-jamaah 
dari sejumlah desa atau kecamatan se-wilayah kabupaten Garut, yang 
diselenggarakan pada setiap hari Jum’at. Di samping itu, pada masanya 
sempat diselenggarakan tradisi tahunan ’id al-khatm (upacara tahunan) 
dalam rangka memperingati kewalian Syekh Ahmad at-Tijani setiap 
tanggal 17 bulan Safar. Pada kegiatan ini komunitas-komunitas Tijaniyah 
dari berbagai daerah, khususnya di Jawa, berkumpul di satu tempat. 
Ternyata, kegiatan seperti ini berfungsi, khususnya, untuk memperkuat 
hubungan sosial dengan pihak pemerintah. Dalam kegiatan-kegiatan 
tersebut sering hadir para pejabat tingkat kabupaten, provinsi, dan kadang 
pejabat nasional seperti menteri. Mereka memanfaatkan kegiatan kaum 
Tijani sebagai media untuk menyampaikan pesan-pesan pembangunan.
C. Hubungan Kaum Tarekat dengan Partai Politik dan 
Organisasi Massa
Hubungan kaum tarekat dengan partai-partai politik dan ormas 
dapat dicermati dari perilaku hubungan serta dukungan politik masing-
masing tarekat, mulai awal kemerdekaan hingga akhir abad XX. Secara 
garis besar, kaum tarekat mengembangkan tipe hubungan yang berubah 
seiring keragaman serta perubahan sistem kepartaian pada masa Orde 
Lama maupun Orde Baru. Perubahan ini bukan saja ditentukan oleh sikap 
serta perilaku politik pribadi para pemimpin tarekat, tetapi juga oleh 
faktor sosial pada masing-masing komunitas tarekat. Selain itu, situasi 
daerah penyebaran penganut tarekat juga mempengaruhi perubahan tipe 
dukungan politik kepartaian.
Pada periode awal perkembangan ideologi politik Orde Lama 
diketahui bahwa politik keagamaan dalam kepemimpinan Sukarno telah 
mendorong keragaman prinsip ideologis dan umat Islam. Politik internal 
umat Islam sendiri pada mulanya menunjukkan persatuan. Mereka 
sepakat membentuk partai politik Islam dalam wadah Masyumi pada 
1947. Dukungan kepada partai ini pada mulanya juga diberikan para 
tokoh sufi di Priangan. Ketika itu Abah Anom telah menggantikan peran 
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kepemimpinan Abah Sepuh dalam gerakan kaum Qadiri sebagaimana 
halnya Syekh Akbar Muhammad Dahlan dan kaum Wara’i. Mereka 
memberikan dukungan politiknya kepada Masyumi. Bahkan, Syekh 
Badruzzaman di kalangan kaum Tijani menjadi penasihat partai tersebut 
dan selalu menjalin hubungan dengan tokoh-tokoh Masyumi tingkat 
nasional. 
Masyumi dalam pertumbuhan awalnya memang menjadi wadah politik 
yang dapat menyatukan segala golongan sosial-keagamaan. Di Tasikmlaya, 
daerah basis penyebaran TQN Suryalaya dan Idrisiyah merupakan basis 
sosial NU. Sedangkan di daerah Garut, kecenderungan gerakan sosial 
tersalurkan melalui Sarekat Islam (SI). Sebagian besar pengikut Tijaniyah 
adalah anggota dan tokoh-tokoh SI. Syekh Badruzzaman sendiri pertama 
kali mengembangkan aktivitas politiknya melalui PSII. Kemudian, ia 
bergabung dalam Masyumi hingga partai ini dibubarkan. Waktu itu Syekh 
Badruzzman berpendapat, ia tidak menyalurkan gerakannya melalui NU 
karena organisasi ini telah terwakili oleh Musyaddadiyah.101
Hingga Pemilu 1952, Masyumi dapat bertahan sebagai wadah 
pemersatu bagi gerakan politik umat Islam. Namun setelah itu, kesatuan 
politik Masyumi menjadi pudar disebabkan oleh perpecahan kalangan 
umat Islam mengenai pencarian identitas kebangsaan dan dasar negara, 
alokasi politik kekuasaan, dan pemahaman keagamaan untuk mendirikan 
negara Islam. Perpecahan itu terutama disebabkan oleh sistem alokasi 
peran dan kekuasaan dalam Masyumi, yang dipandang tidak memuaskan 
semua pihak dari faksi-faksi dalam partai ini, telah mengakibatkan 
keluarnya PSII dan NU dari partai tersebut. Akibat lain dari perpecahan 
tersebut adalah berubahnya orientasi politik dan gerakan-gerakan 
keagamaan umat Islam dalam hubungannya dengan pemerintah Orde 
Lama, khususnya pasca pemilu 1955. Hal ini seperti ditunjukkan oleh 
gerakan NU yang sejak mengubah dirinya menjadi partai politik mereka 
tampil dengan mengembangkan manuver-manuver politik tersendiri 
sebagai partner pemerintah dalam pembangunan politik nasional.
Perubahan orientasi politik kepartaian itu juga terjadi di kalangan 
kaum tarekat. Sebagaimana dijelaskan dalam pembahasan di bawah 
101 Wawancara dengan Ikyan Badruzzaman, 25 Mei 2007, di Zawiyah Samarang, 
Garut.
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ini, tidak sedikit langkah yang ditempuh oleh kaum tarekat di Priangan 
yang meninggalkan prinsip partai-partai Islam terdahulu, termasuk 
loyalitas serta dukungan mereka yang tidak selalu sejalan dengan politik 
NU, meskipun mereka identik atau berada dalam naungan organisasi 
massa NU. Sejak pertumbuhan partai-partai Islam pada masa Orde 
Lama itu, kalangan tarekat memperkokoh wadah sosial-politik dalam 
PERTI (Persatuan Tarbiyah Islamiah), sebuah organisasi massa yang 
dirintis oleh tokoh-tokoh Naqsyabandiyah di Sumatera pada 1928. Kaum 
tarekat di Priangan, khususnya TQN Suryalaya dan Tijaniyah bergabung 
di dalamnya dan memberikan dukungan kepada politik Soekarno. 
Demikian pula, sejak sebagian aliran tarekat mengubah organisasi 
politiknya menjadi PPTI (Partai Politik Tarekat Islam)102 pada 1954,103 di 
bawah kepemimpinan Syekh Djalaluddin, mereka membina hubungan 
baik dengan Presiden Soekarno selama periode Demokrasi Terpimpin. 
Syekh Djalaluddin selalu meyakinkan keberadaan PPTI diakui secara 
resmi, sehingga banyak khalifah Naqsyabandiyah-Khalidiyah bergabung 
dengan organisasi baru tersebut. Dalam tahun-tahun terakhir Soekarno, 
Djalaluddin juga berusaha membawa syekh-syekh dan pengikut tarekat 
lain ke dalam organisasinya serta menempatkan wakil-wakilnya di seluruh 
negeri.104 Ketika itu pula Abah Anom selaku khalifah Tarekat Qadiriyah 
wa Naqsyabandiyah yang pengaruhnya mulai meluas di kalangan pejabat 
Jawa Barat berhasil ditarik ke dalam PPTI. Bahkan, ketua umum PPTI, 
dalam salah satu karyanya yang ditulis pada tahun 1964, memberikan 
pembelaan secara khusus mengenai tarekat yang dipimpin Abah Anom. 
Di samping itu, ia menunjukkan keluwesannya dengan iklim politik saat 
itu. 
Dukungan kaum tarekat terhadap PERTI juga ditunjukkan oleh 
kalangan Tijaniyah di Garut, terutama setelah Masyumi dinyatakan 
102 Organisasi ini lahir akibat terjadi pertikaian ulama di Sumatra Barat, 
khususnya antara Syekh Sulaiman ar-Rasuli dan Syekh Djalaluddin, keduanya sama-
sama guru Naqsyabandiyah dan tokoh-tokoh organisasi PERTI. Ulama yang pertama 
menampilkan sikap dan pandangan keagamaan yang lebih ortodoks, sedangkan yang 
lain telah dianggap mengajarkan banyak kesalahan dan perbuatan-perbuatan baru 
yang patut dicela (bid’ah). Pertentangan mereka berakhir dengan dikeluarkannya 
Syekh Djalaluddin dari PERTI yang menyebabkan ia mendirikan PPTI itu.
103 van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia, hlm. 113.
104  Ibid., hlm. 132.
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bubar. Waktu itu, K.H. Badruzzaman memberikan kebebasan pada 
para penganutnya untuk berafiliasi dengan partai apa pun terlebih lagi 
PERTI yang dipandang mengakomodasi ideologi kaum tarekat. Syekh 
Badruzzaman sendiri tidak secara langsung aktif sebagai pengurus dalam 
partai tersebut karena ia, dalam usianya yang senja, lebih berkonsentrasi 
pada pembinaan umat dan jamaah Tijaniyah dalam bidang keagamaan. 
Sejak 1961 Syekh menjadikan Pesantren Biru bukan saja tempat 
pengajaran dan ritual Tijaniyah, melainkan juga tempat penyelenggaraan 
pengkajian agama yang biasa dihadiri banyak ulama dari berbagai ormas 
Islam. Dalam kajian tersebut dibahas masalah-masalah fikih dan akidah.
Sedikit berbeda dengan keterlibatan kedua tarekat di atas dalam partai 
politik, kaum Wara’i, dalam kepemimpinan Syekh Akbar Muhammad 
Dahlan, mewarisi perilaku politik Syekh Akbar Abdul Fatah. Ia tidak 
pernah menyuruh muridnya untuk mengikuti partai apa pun pada masa 
Orde Lama, kecuali ia tetap mendukung Masyumi sebagai satu-satunya 
partai politik Islam. Waktu itu Dahlan bukan tidak setuju kepada partai 
politik Islam yang lain, tetapi ia lebih mementingkan kekuatan Islam 
yang bersatu dalam peta politik nasional. Demikian sikap yang sama 
ditunjukkan Muhammad Dahlan mengenai dukungannya terhadap ormas. 
Ia tidak memberikan kepastian tarekatnya untuk berafiliasi kepada ormas 
Islam mana pun, termasuk NU. Idrisiyah dikembangkan dalam gerakan 
sosialnya yang lebih independen.105
Pergantian pemerintahan dari Orde Lama ke Orde Baru mengubah 
sistem politik kepartaian sekaligus menggeser peta dukungan kaum 
tarekat di daerah ini. Langkah pertama kali yang ditempuh pemerintah 
Orde Baru adalah penyederhanaan partai politik. Pada 7 Februari 
1970 Presiden Soeharto menyerukan perlunya pengelompokan partai-
partai ke dalam kelompok material dan kelompok spiritual, di samping 
Golkar. Seruan ini ditindaklanjuti pada 27 Februari 1970 melalui dialog 
dan konsultasi pemerintah dengan partai-partai politik, intern partai-
partai, maupun antara partai dengan pemerintah, hingga dapat dicapai 
kesepakatan penyederhanaan partai-partai politik. Semua partai Islam 
(NU, Parmusi, PSII, dan PERTI) berfusi ke dalam Partai Persatuan 
Pembangunan (PPP); partai lain seperti PNI, Partai Katolik, Parkindo, 
105 Wawancara dengan Nunang Fathurrohman dan Tatang Achyar, 14-15 Maret 
2007.
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IPKI dan Murba bergabung ke dalam Partai Demokrasi Indonesia 
(PDI); sedangkan Golongan Karya (Golkar) sebagai representasi partai 
pemerintah. Penyederhanaan partai-partai dikukuhkan dengan Undang-
undang No. 3 tahun 1973.106
Menghadapi politik Orde Baru tersebut, kaum tarekat di Priangan 
mengembangkan sistem afiliasi dan dukungan yang berbeda antara 
satu tarekat dengan yang lain. Kaum Qadiri misalnya, tampak sejalan 
dengan PPTI, yang setelah rezim berganti,menjadi salah satu organisasi 
yang pertama kali bergabung dengan Sekber Golkar. Sejak Pemilu 1971, 
kaum Qadiri dianjurkan untuk menyalurkan aspirasi politiknya melalui 
Golongan Karya. Kesuksesan Abah Anom dalam menggerakkan massanya 
bagi keberhasilan Golkar setiap pemilu, telah menempatkan dirinya 
dalam posisi elite politik tingkat pusat. Selain itu, memperlancar gerakan 
organisasi tarekatnya dalam merespons isu-isu modernisasi.107
Lain halnya dengan kaum Wara’I yang pada masa-masa awal 
pertumbuhan Orde Baru ini bertahan mendukung partai politik Islam. 
Syekh Akbar Muhammad Dahlan berprinsip tidak ingin partai Islam 
terpecah-pecah. Ia menyambut kehadiran PPP sebagai pemersatu partai 
Islam. Syekh Akbar sangat mendukung hal itu meskipun tidak terlibat 
secara struktural dalam organisasi partai tersebut, kecuali sebagai 
penasihat dalam kepemimpinan partai di tingkat Kabupaten. Pada 
masanya, dukungan Syekh Akbar kepada PPP sangat kuat. Pesantren 
Pagendingan seringkali dijadikan tempat kampanye dan pergumulan 
para aktivis partai. Bahkan, seringkali menjadi tempat persembunyian 
dan perlindungan anggota PPP. Akibatnya, pada periode 1970-an hingga 
awal 1980-an Pesantren Pagendingan selalu berada dalam pengawasan 
Pemerintah dan Golkar karena Syekh diduga kerap menyampaikan isu-
106 Abdul Munir Mulkhan, Runtuhnya Mitos Politik Santri (Yogyakarta: SIPRES, 
1992),hlm. 73-76. Penyederhanaan partai-partai itu pada sekitar 15 tahun kemudian 
disusul dengan upaya pemerintah untuk menjadikan Pancasila sebagai satu-satunya 
asas bagi semua organisasi sosial politik dan kemasyarakatan, setelah melalui proses 
yang cukup rumit baru dapat dicapai dengan lahirnya Undang-undang No. 3 dan 8 
tahun 1985.
107 Dalam hal ini terjadi hubungan timbal-balik antara pemerintah dan penganut 
TQN Suryalaya. Abah Anom sendiri memperoleh posisi penting dalam Golkar. 
Pemerintah pusat maupun daerah memberikan banyak bantuan bagi pengembangan 
fasilitas pendidikan dan pembinaan usaha-usaha yang dikembangkan Pesantren 
Suryalaya.
137Sufisme Nusantara
isu politik melawan Pemerintah.108 Karena itu, Pemerintah dan Golkar 
berupaya mendekati Syekh Akbar dan para pengikutnya dengan berbagai 
cara, mulai dari pengawasan terhadap segala tindakan dan gerakan 
Idrisiyah, keharusan memperoleh izin pada setiap kegiatan tarekat dan 
pembinaan zawiyah, hingga pembatasan terhadap Syekh Akbar dan 
para wakilnya dalam berkhutbah (terbatas di Pagendingan dan wilayah 
Cisayong saja).
Upaya-upaya pemerintah dan Golkar tampaknya berhasil 
menjinakkan kaum Idrisiyah. Sejak pertengahan 1980-an Syekh Akbar 
Muhammad Dahlan memandang partai politik dan politik Islam pada 
umumnya tetap penting. Namun, ketika PPP dinilai mulai berubah arah 
perjuangannya dan hanya dikendalikan oleh golongan tertentu (terutama 
Parmusi dan NU), Syekh Akbar memandang PPP bukan lagi mewakili 
Islam secara kaffah. Bahkan, secara sepihak, Syekh Akbar melihat Golkar 
akan menjadi partai politik raksasa, sedangkan PPP sendiri dinilai telah 
pasif memperjuangkan Islam. Akibatnya, Syekh berpandangan untuk 
memperjuangkan Islam akan lebih kondusif jika melalui Golkar.109
Kedekatan Syekh Akbar Muhammad Dahlan terhadap Golkar 
tampaknya berlangsung intensif karena kedekatannya dengan pusat 
kekuasaan. Selain ia berdomisili di Jakarta guna mengembangkan cabang 
Idrisiyah, hubungannya dengan para tokoh politik nasional lebih mudah 
dilakukan.110 Sebagai dampak hubungan timbal balik tersebut, kalangan 
108 Nunang Fathurrohman, Wawancara, 14 Maret 2007.
109 Ibid. Terdapat informasi bahwa kedekatan Syekh dengan Golkar bermula 
dari dialog Syekh Akbar dengan Soejono Umardani, seorang ahli kebatinan atau 
kejawen, dan penasehat pribadi presiden bidang militer. Dalam pertemuan mereka 
itu sempat didialogkan tentang Tuhan. Salah satu komentar Syekh, bahwa yang 
disebutkan Soejono sebagai tuhan sebetulnya bukanlah Tuhan, tetapi jin. Atas 
komentar itu, Soejono mengakui kehebatan Syekh dan berjanji akan meninggalkan 
tuhannya. Ketika itu, ia menyatakan syahadat dan setelah itu tayangan tentang aliran 
kepercayaan dihilangkan dari media televisi. Melalui Soejono itu, Syekh Muhammad 
Dahlan diperkenalkan kepada Presiden Soeharto dan Ibu Tien.
110  Menurut sebuah informasi, memang kedekatan Idrisiyah kepada Golkar 
itu juga karena upaya yang dilakukan tokoh Golkar sendiri, yakni dilakukan Umar 
Mansur, seorang tokoh Golkar dari Cirebon, yang diduga sebagai murid Idrisiyah. 
Hubungan politik seperti ini berbeda dengan TQN Suryalaya, bahwa Idrisiyah 
berhubungan dengan penguasa dan partai politik dimulai dari pusat kekuasaan di 
Jakarta, sedangkan TQN Suryalaya merintis popularitasnya di hadapan pemerintah 
dan Golkar dimulai dari daerah.
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Idrisiyah memandang sukses proses spiritualisasi di kalangan elite 
pejabat dan tokoh-tokoh Golkar. Sebaliknya, bagi Golkar keberhasilannya 
melibatkan kalangan Idrisiyah dapat memperkuat simbolisasi dukungan 
partai dari kalangan Muslim tradisional.111 Pengakuan kalangan Idrisiyah 
melalui kehadiran Syekh Akbar dan jamaahnya di Golkar mewarnai nilai-
nilai keislaman (tasawuf),seperti lakon Syekh dan jamaahnya yang sering 
dilibatkan memimpin doa atau ceramah agama pada event-event besar 
Golkar atau pemerintah pusat. Meskipun demikian, dengan cara seperti itu 
Idrisiyah tidak pernah berorientasi jabatan. Bahkan, konon wakil Idrisiyah 
pernah ditawari kursi di DPR, tetapi ditolak oleh Syekh Akbar. Sebaliknya, 
imbalan pemerintah dan Golkar kepada Idrisiyah tidak seperti kepada 
tarekat lain, kecuali berupa sumbangan untuk pembangunan masjid yang 
diberikan oleh Nani Sudarsono dan Harmoko sewaktu kunjungan mereka 
ke Pagendingan. 
Hubungan politik yang ditunjukkan dalam proses dukungan 
terhadap partai-partai politik mengalami suasana yang lebih demokratis 
di kalangan penganut Tarekat Tijaniyah di Garut. Selain karena alasan 
basis penganut tarekat ini berasal dari berbagai ormas dan orsospol Islam, 
juga karena sikap politik mereka tidak pernah terlihat dalam kekentalan 
afiliasi terhadap partai tertentu. Para pemuka Tijaniyah dalam hal ini 
berpedoman pada kaidah usul fiqh: wa an yu’ammila ‘adatan nas, atau wa 
an yunassiba ‘adatan nas. Oleh karena itu, berkenaan dengan partai politik, 
para muqaddam memberikan kebebasan kepada murid-murid Tijaniyah 
untuk mengikuti pilihannya sendiri. Bahkan, mereka mengikuti partai 
non-Islam sekalipun tidak dilarang.112
Dikemukakan oleh H. Syukron, kecenderungan politik demokrasi 
kaum Tijani sudah berlangsung sejak masa K.H. Badruzzaman. Pada 
waktu itu, kekuatan politik di Garut masa Orde Lama adalah Masyumi. 
Kemudian disusul PSII dan NU setelah keduanya keluar dari Masyumi. 
Kalangan Tijaniyah bergabung dengan partai-partai itu. Padahal, sejak 
saat itu kumpulan (jamaah) Tijani telah menyebar di luar Biru sebagaimana 
penyebarannya di masa sekarang. Sebagian murid Tijaniyah juga aktif di 
111 Hal ini diakui oleh Tatang Achyar, salah seorang negosiator Idrisiyah dan 
seorang putra Syekh Akbar Muhammad Dahlan yang aktif di bidang sosial-politik. 
112 Dikemukakan Kiai Dadang Ridwan, wawancara, 23 Mei 2007.
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PERTI, termasuk H. Syukron juga pernah aktif berpolitik melalui partai 
ini. Di daerah Samarang, yang merupakan basis penganut Tijaniyah, 
mayoritas penduduknya adalah pendukung PSII. Akan tetapi, sejak masa 
Orde Baru sampai sekarang, penganut Tijaniyah di daerah ini mayoritas 
pendukung Partai Persatuan Pembangunan.113
Dalam periode yang sama, kecenderungan demokratis itu tampak 
dari perbedaan sikap politik muqaddam dan murid Tijaniyah. Pada 
masa ini Tijaniyah dipimpin oleh K.H. Ismail Badruzzaman. Dia sendiri 
memberikan dukungan penuh kepada Golkar yang mengantarkan dirinya 
menjadi anggota DPRD Tingkat I Provinsi Jawa Barat. Menurut informasi 
dari muqaddam sesudahnya, pilihan Syekh Ismail kepada Golkar dalam 
rangka menyelamatkan Tijaniyah dari berbagai tuduhan dan kecurigaan 
pemerintah terhadapnya. Tuduhan itu berupa indikasi tarekat yang 
dipimpinnya pernah terlibat dalam DI, sehingga sebelum itu masyarakat 
Tijaniyah seperti di Pameungpeuk biasa menyelenggarakan ritual tarekat 
dengan sembunyi-sembunyi. Identifikasi Tijaniyah dengan DI waktu itu 
cukup kuat di mata Pemerintah.114 Namun, keterlibatan serta keberhasilan 
muqaddam Ismail bukan semata-mata atas dukungan massa Tijaniyah. 
Oleh sebab itu, ketika para muqaddam mendukung Golkar, tidak berarti 
mereka mengerahkan para muridnya untuk mengikuti dirinya. Para 
murid Tijaniyah berpolitik menurut selera mereka. Secara umum, tampak 
kecenderungan berpolitik kaum Tijani bersifat akomodatif.Dalam klaim 
mereka kecenderungan tersebut adalah mengikuti jejak Syekh Ahmad 
at-Tijani yang tidak pernah menunjukkan gerakan radikal terhadap 
penguasa. 
Dewasa ini, proses hubungan serta dukungan kaum tarekat terhadap 
partai-partai politik yang tumbuh di masa Reformasi, hampir semuanya 
bersikap pasif dan netral. TQN Suryalaya misalnya, meskipun mursyid 
tarekat ini tampak berusia lanjut dan uzur, ia masih memperoleh simpati 
para pejabat dan tokoh-tokoh Golkar, sehingga semangat gerakan sosial-
politik para ikhwan pun bertahan menjadi basis sosial Partai Golongan 
Karya. Sementara itu, di kalangan Tarekat Idrisiyah, Syekh Akbar Daud 
113 Wawancara dengan H. Syukron, 10 Agustus 2005, di Samarang, Garut.
114 Wawancara dengan Kiai Dadang Ridwan dan Ikyan Badruzzaman, 23 Mei 
2007.
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Dahlan sendiri bersikap netral. Bahkan, pada pemilu 1998 ia memilih 
Golput. Alasannya adalah partai-partai Islam belakangan ini tidak bersatu 
lagi, sehingga bagi Syekh Akbar sendiri bisa dikatakan, “apabila partai-
partai Islam bersatu kembali menjadi sebuah partai, maka dirinyalah 
yang pertama kali mendukungnya.” Meskipun demikian, Syekh Akbar 
tidak pernah mengharuskan murid-murid Idrisiyah untuk memihak atau 
mendukung partai tertentu. Akan tetapi, alasan mereka menetapkan 
Syekh Akbar sebagai figur panutan yang mempertangungjawabkan 
mereka di hadapan Tuhan mendorong sebagian murid mengikuti langkah-
langkah guru.115
Dewasa ini, Idrisiyah juga menunjukkan kecenderungan demokratis 
dalam gerakan sosial politik para penganutnya. Kebijakan atau sikap politik 
Syekh Akbar tidak selalu menjadi tindakan politik yang sama di kalangan 
murid. Selain Syekh Akbar sendiri mengembangkan kebijakannya secara 
bertahap, kebebasan memilih juga diberikan kepada murid seiring tingkat 
pemahaman dan kesadaran mereka. Misalnya, ketika ia mengalihkan 
dukungan dari PPP ke Golkar, beberapa Ajengan Idrisiyah tidak segera 
mengikutinya. mereka baru mengikuti langkah Syekh Akbar Muhammad 
Dahlan untuk mendukung Golkar setelah dua kali pemilu. Demikian pula, 
proses dukungan murid Idrisiyah terhadap suatu partai belakangan ini. 
Dalam hal ini, dapat disinyalir, mereka memberikan dukungan kepada 
Partai Keadilan (PK, atau PKS sekarang) bukan atas kebijakan politik 
Syekh Akbar maupun kesepakatan jamaah Idrisiyah, melainkan karena 
banyak kesamaan dari segi-segi fundamentalisme agama.116 Bahkan, 
sebagian murid yang pernah mendukung PKS kemudian keluar karena 
gerakan partai tersebut dilihat masih membawa paham sektarian.117
Demikian halnya dengan gerakan kaum Tijani di Garut. Mereka kini 
menampilkan kekuatan massa lebih besar serta dapat diakses untuk 
kepentingan kekuatan politik. Namun, orientasi politik demokrasi mereka 
dapat dikembangkan lebih hidup sesuai kecenderungan para muqaddam. 
Potensi sosial mereka tidak pernah dikerahkan untuk mendukung suatu 
115 Wawancara dengan Nunang Fathurrohman, 16 Maret 2007.
116 Informasi seperti dikemukakan Uwes Patoni, “Pengaruh Perilaku Keagamaan 
Penganut Tarekat”, hlm. 190.
117 Wawancara dengan Nunang Fathurrohman, 16 Maret 2007.
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partai politik. Kaum Tijani di Garut bebas untuk memilih kekuatan politik 
tertentu.118 Mereka lebih mengarahkan gerakannya dalam keagamaan, 
sedangkan dalam kehidupan sosial-politik bersikap moderat. Kehidupan 
sosial-politik kalangan Tijaniyah seperti itu juga mencontoh Syekh 
Ahmad at-Tijani yang selalu merangkul segala lapisan masyarakat dalam 
kebersamaan mereka untuk taqarrub kepada Allah.119
Sementara itu, hubungan kaum tarekat dengan organisasi-organisasi 
massa (Islam) telah dijelaskan dalam pembahasan bab II.Tentang posisi 
kaum tarekat telah dijelaskan, mereka adalah bagian dari golongan 
tradisional yang dalam banyak hal berbeda, bahkan kontradiktif dengan 
golongan pembaru. Namun, dalam posisinya, kaum tarekat tidak 
selamanya menunjukkan loyalitas yang kaku terhadap golongan sosial-
keagamaan yang terorganisasi dalam NU, Muhammadiyah, dan Persatuan 
Islam. Dengan demikian, hampir semua kelompok sufi dari ketiga tarekat 
itu menampilkan loyalitas nonstruktural terhadap keorganisasian ormas-
ormas Islam, termasuk kepada NU yang secara organisasi mewadahi 
tradisi serta massa kaum tarekat. Sebaliknya, hubungan antara organisasi-
organisasi massa keagamaan tersebut dengan ordo-ordo tarekat lebih 
bersifat hubungan fungsional dan personal. Beberapa tokoh ormas 
sebagaimana digambarkan di bawah ini terjalin hubungan baik dengan 
para guru tarekat. Demikian pula, sebagian anggota atau simpatisan 
ormas-ormas Islam menjadi murid atau pengikut salah satu tarekat.
Selama kurang lebih 20 tahun periode awal perkembangan TQN 
Suryalaya, ordo ini telah bisa menarik banyak khalayak dan melebarkan 
pengaruhnya di daerah Tasikmalaya. Abah Sepuh tidak pernah membatasi 
atau membeda-bedakan penganutnya dalam perjuangan melalui 
organisasi lain, dia sendiri tidak pernah aktif dalam organisasi mana pun 
sebagaimana telah dipaparkan dalam pembahasan terdahulu. Hingga 
periode kemerdekaan Indonesia, kalangan TQN Suryalaya berpegang 
teguh pada tanbih, sehingga mereka tetap bersikap netral terhadap 
berbagai ormas Islam. Bahkan, yang seringkali terjadi adalah sifat loyal 
tokoh ataupun anggota suatu ormas terhadap mursyid tarekat ini. Pada 
118 Wawancara dengan Abuy Jumhur, 9 Agustus 2005, di kampus Pendidikan 
Musyaddadiyah, Garut
119 Wawancara dengan K.H. Aceng Surur, seorang muqaddam di Kebon Kolot 
Garut, 8 Agustus 2005.
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masa kepemimpinn Abah Anom, seorang tokoh Persis bernama Ustadz 
Gaos berguru kepadanya, kemudian dia menjadi wakil talqin dan dipercaya 
sebagai pengasuh Pondok Inabah di Ciceuri Panjalu, Ciamis. Begitu pula, 
sifat loyal terhadap tarekat ini datang dari kalangan cendekiawan beberapa 
perguruan tinggi di Bandung. Mereka itu, di antaranya, adalah sejumlah 
dosen IAIN Sunan Gunung Djati yang latar belakang aktivitas sosialnya 
berasal dari organisasi pembaru, seperti Muhammadiyah dan HMI.
Dalam TQN Suryalaya, peran kalangan cendekiawan tersebut menjadi 
Wakil Talqin di lingkungan ikhwan perkotaan. Selain itu, mereka juga turut 
andil dalam memajukan pendidikan (khususnya perguruan tinggi agama) 
di Pondok Pesantren Suryalaya. Sejak pembentukan Yayasan Serba 
Bhakti, pengembangan sistem pendidikan formal telah berfungsi sebagai 
wahana partisipasi para ikhwan dari kalangan terdidik. Di samping itu, 
berfungsi juga sebagai alat bantu Abah Anom dalam upaya memperluas 
kegiatan Pondok Pesantren Suryalaya. Para guru madrasah dan sekolah 
adalah pengamal Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah yang sebagian 
besar berlatar belakang santri pesantren dari lingkungan Suryalaya. 
Tetapi, sebagian yang lain datang dari luar daerah dan mengabdi di sana 
setelah mereka di-baiat oleh Abah Anom. Status guru-guru itu sebagian 
besar adalah pegawai negeri, baik yang diangkat oleh Departemen Agama, 
maupun Departemen Pendidikan dan Kebudayaan. Tetapi, ada pula 
guru yang masih berstatus sebagai tenaga honorer. Sesuai latar belakang 
pendidikan dan pengetahuan keagamaan mereka, di antara mereka 
berperan sebagai muballigh. Sementara itu, peran para cendekiawan 
adalah menjadi staf pengajar dan pimpinan IAILM. Di samping itu, 
peranan mereka dalam tarekat membantu mursyid untuk penelitian ilmiah 
mengenai pengetahuan agama Islam, khususnya bidang ilmu tasawuf 
dan tarekat.120 Penempatan potensi ikhwan dari kalangan cendekiawan 
didasarkan atas pertimbangan Abah Anom agar mereka dapat memajukan 
120 Mereka yang banyak berperan dalam pengembangan pendidikan tinggi itu 
antara lain: Jend. Purn. Yoga Soegama (mantan KABAKIN) sebagai ketua Dewan 
Kurator, Prof. Dr. A. Sanusi, SH, MPA. (guru besar IKIP Bandung), Prof. Dr. Ace 
Partadireja (guru besar UGM Yogyakarta), dan Prof. Dr. Harun Nasution (guru besar 
IAIN Jakarta). Ketiganya menjabat sebagai dosen pembina. Selain mereka, beberapa 
dosen IAIN Bandung juga banyak berperan seperti: Dr. Juhaya S. Praja, Dr. A. Tafsir, 
Dr. A. Hidayat, Drs. Arief Ikhwani, AS, Drs. I. Nurol Aen, MA., dan Drs. Suhrowardi. 
Laporan Pelaksanaan Penataran Muballig Negara Bagian Serawak Malaysia, tanggal 9 
sampai 19 Januari 1988 (Suryalaya: t.t.p., 1988), hlm. 22.
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pendidikan di lingkungan Suryalaya serta mengembangkan Tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah di tengah komunitas mereka.121
Independensi kaum sufi terhadap ormas juga ditampilkan oleh 
Syekh Muhammad Dahlan dalam gerakan Tarekat Idrisiyah. Ia mewarisi 
sepenuhnya kepemimpinan Syekh Abdul Fatah yang tidak menunjukkan 
kepastian tarekatnya bergabung dengan ormas mana pun, termasuk NU. 
Hubungan sosial Syekh Akbar seperti itu terjadi karena, secara pribadi, 
dia lebih banyak mengurusi kegiatan ekonomi dan jamaah Idrisiyah di dua 
tempat (Jakarta dan Tasikmalaya), sehingga kurang memiliki kesempatan 
untuk berorganisasi. Di Jakarta,dia banyak berhubungan dengan para 
habib, baik dalam jalinan bisnis maupun pengembangan Idrisiyah.
Sementara itu, para anggota Tarekat Idrisiyah mengakui ajarannya 
memiliki banyak kesamaan dengan sistem keagamaan NU. Akan tetapi, 
sebagian kecil saja yang aktif dalam ormas ini, khususnya di daerah 
Tasikmalaya. Basis pengikut Idrisiyah kebanyakan berasal dari lingkungan 
keagamaan tradisional. Bahkan, mereka cenderung tidak sependapat 
dengan Muhammadiyah ataupun Persatuan Islam dalam membasmi 
khurafat dan bid’ah secara radikal. Bagi mereka, dengan prinsip dzikir 
selamanya kepada Allah melalui tradisi Idrisiyah, berarti menegakkan 
tauhidullah dan membasmi kemusyrikan. Seperti diakui seorang penganut 
Idrisiyah di Purbaratu, dengan mengikuti Tarekat Idrisiyah, untuk banyak 
hal, berarti mengukuhkan sekaligus meningkatkan keagamaan yang secara 
tradisional biasa mereka jalankan. Menurutnya, ajaran yang disampaikan 
Syekh Muhammad Dahlan sesuai dengan keterangan atau pengetahuan 
agama yang mereka dapatkan, bahkan lebih dari itu. Dalam Idrisiyah 
terdapat keseimbangan antara pengetahuan dan praktik pengamalan. 
Padahal, tidak jarang di antara para ajengan yang kurang mampu 
menyelaraskan keterangan-keterangan agama dengan pengamalannya. 
Syekh Akbar memang selalu menekankan kepada para murid Idrisiyah 
agar kitab atau pelajaran agama tidak cukup hanya dibaca saja, lebih 
penting adalah pengamalannya. Sebab, agama itu baik bagi mereka yang 
mengamalkannya, bukan bagi mereka yang tahu saja. Di samping itu, yang 
membedakan Idrisiyah dengan tradisi keagamaan pada umumnya adalah 
paham keagamaan yang tidak terbatas pada Syafi’iyah saja. Idrisiyah 
121 Wawancara dengan Prof. Dr. Juhaya S. Praja, 9 Agustus 2006, di PP. Suryalaya. 
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mengakui semua mazhab fiqh sebagai pilihan dalam penetapan hukum.122
Latar sosial keagamaan penganut suatu tarekat barangkali dapat 
diklaim sebagai pola hubungan kaum tarekat dengan ormas Islam. Hal ini 
terjadi di Garut, ketika Tarekat Tijaniyah sejak awal perkembangannya, 
diikuti oleh para tokoh serta simpatisan Sarekat Islam (SI). Pada masanya, 
SI memang merupakan organisasi sosial-politik dan keagamaan yang 
lebih berpengaruh di daerah ini. Sehingga, selain basis pengikut Tarekat 
Tijaniyah itu datang dari organisasi tersebut, Syekh Badruzzaman juga 
memilih keterlibatan politiknya dalam PSII. Boleh jadi sikap keagamaan 
dan sosial Syekh Badruzzaman juga dipengaruhi oleh pola pemikiran 
dan keorganisasian SI yang netral. Maka, ia pun bersikap moderat 
dalam menjalin hubungannya dengan organisasi-organisasi keagamaan 
yang lain. Seperti diinformasikan Dadang Ridwan, sekitar 1960-an 
Syekh Tijani Garut pernah diundang dan ikut dalam pembahasan Tarjih 
Muhammadiyah. Pada kesempatan itu Syekh juga mengusulkan agar tarjih 
bukan hanya untuk warga Muhammadiyah saja, tetapi juga untuk seluruh 
umat Islam. Keterjalinan sikap Syekh dengan Muhammadiyah seperti itu 
mungkin karena partisipasinya dalam Masyumi. Kemudian, pada masa 
Orde Baru ia hanya mendukung PPP. Padahal, ia tidak pernah disebutkan 
bergabung dalam gerakan organisasi NU.123
Sikap netral Syekh Badruzzaman dalam menghidupkan Tarekat 
Tijaniyah diikuti oleh para penggantinya sampai sekarang. Tarekat ini 
tetap menampilkan sikap independen, meski secara personal di kalangan 
murid maupun muqaddam terlibat sebagai aktivis atau pengurus ormas 
tertentu. Seperti dalam perkembangan terakhir, Ikhyan Badruzzaman 
sebagai salah seorang muqaddam termasuk ketua (mudir) pada Jam’iyah 
Thariqah Nahdhiyyah. Padahal, dalam kehidupan di kampus UIN Sunan 
Gunung Djati, ia bergabung dengan Korp Alumni HMI. Meskipun begitu, 
keadaan jamaah secara umum tidak hanya terbatas pada lingkup sosial 
keagamaan NU, terdapat pula beberapa personal Muhammadiyah maupun 
Persatuan Islam.124 Mereka bergabung dengan tarekat ini bukan lagi 
122 Disarikan dari wawancara dialogis dengan sejumlah murid Idrisiyah di 
Purbaratu, Tasikmalaya, 15 Maret 2007. 
123 Wawancara dengan K.H. Dadang Ridwan, 23 Mei 2007 di Pesantren 
Rancamaya, Garut 
124 Sekadar contoh, H. Asep Zakariya adalah ketua Pemuda Muhammadiyah 
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mempersoalkan segi-segi keabsahan sistem ritual Tijaniyah dari sudut 
kemurnian Islam, melainkan karena fungsi spiritual dan keagamaan yang 
dikembangkan tarekat ini, khususnya melalui tradisi ijtima wadzifah dan 
hailalah Tijaniyah yang biasa mereka ikuti. 
Gerakan kaum Tijani di Garut belakangan ini memang memberikan 
daya tarik bagi masyarakat. Bagi para aktivis dakwah dan ormas Islam, 
akhir abad XX, kecenderungan masyarakat lebih mudah diajak untuk 
berdzikir bersama daripada mengembangkan dakwah melalui gerakan 
organisasi massa. Menurut anggapan mereka pula, ternyata praktik 
dzikir seperti Tijaniyah yang terfokus pada tiga amalan utama: istighfar, 
shalawat, dan hailalah dinilai oleh banyak pihak tidak bertentangan 
dengan syariat. Bahkan, larangan Tijaniyah terhadap tradisi ziarah kubur 
dipandang cocok dengan doktrin tauhid Muhammadiyah dan Persatuan 
Islam. Di samping itu, segi-segi praktis dan kesederhanaan praktik wirid 
Tijaniyah memberikan daya tarik tersendiri dibanding tarekat lain. 
Pengamalan wirid harian pada Tarekat Tijaniyah dipandang tidak banyak 
menyita waktu. Hal itu berbeda dengan TQN yang mengharuskan amaliah 
harian setiap ba’da shalat fardhu ataupun pada Tarekat Idrisiyah dengan 
amalan wirid-nya yang lebih panjang.125
Wilayah Jawa Barat. Ia hadir pada setiap ijtima’ hailalah di Garut. Hal yang sama biasa 
dilakukan seorang ustadz Persatuan Islam, bernama Unang. Wawancara dengan H. 
Asep, sekretaris Tijaniyah wilayah Garut, pada 23 Mei 2007.
125 Ibid.
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BAGIAN ENAM 
PERKEMBANGAN 
KONTEMPORER SUFISME- 
TAREKAT
A. Akomodasi TQN Suryalaya
Perkembangan TQN Suryalaya (selanjutnya disebut Kaum Qadiri), 
bertahan menurut kerangka keagamaan tradisional dalam formalitas 
hubungan mursyid dan ikhwan. Hubungan mereka berlangsung melalui 
sistem ritual dan upacara-upacara keagamaan. Meskipun demikian, 
hubungan sosial dalam komunitas tarekat ini, juga berpengaruh secara 
fungsional terhadap gerakan-gerakan mereka yang bersifat sosial dan 
politik. Berdasarkan gambaran historis, sebagaimana dipaparkan 
pada pembahasan-pembahasan terdahulu, kaum Qadiri secara umum 
menunjukkan gerakannya yang inklusif dan pragmatis. Artinya, tipe 
gerakan tarekat ini menunjukkan proses implementasi ajaran-ajaran 
Islam serta tasawuf yang dijalankan secara terbuka. Proses implementasi 
tersebut ditekankan melalui segi-segi fungsional praktis bagi kehidupan 
keagamaan masyarakat pendukung maupun pihak lain di luar komunitas 
tarekat dalam konteks hubungan sosial-politik. Secara garis besar dapat 
ditetapkan parameter gerakan ini, yaitu TQN Suryalaya menunjukkan 
kontinuitas metode pengembangan yang dicetuskan oleh para mursyid 
melalui gerakan yang adaptif terhadap tradisi, keagamaan, dan sosial-
politik. Karena itu, gerakan TQN Suryalaya semakin berorientasi pada 
kepentingan atau kebutuhan praktis keagamaan serta sosial masyarakat. 
Maka, gerakan tarekat ini semakin membuka peluang kreatif untuk 
mengembangkan ajaran dan aktivitas ritual tarekat di kalangan kaum 
Qadiri yang memperoleh dukungan masyarakat luas maupun kekuatan-
kekuatan sosial-politik.
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Pusat pengembangan TQN Suryalaya 
Tipe gerakan yang khas, ditampilkan kaum Qadiri dalam 
kesinambungan sistem ajaran TQN antara dua guru utama (Abah Sepuh 
dan Abah Anom), sekalipun metode serta orientasi pengembangannya 
menunjukkan perubahan antara dua periode kepemimpinan mereka. 
Secara tradisional, segi kontinuitas pengembangan ajaran tarekat 
cukup jelas. Hal itu dibuktikan dengan bertahannya segala aktivitas 
kaum Qadiri hingga kini. Namun, proses aktualisasi ajaran tarekat bagi 
spiritualitas masyarakat maupun fungsi-fungsi sosial dan politik yang 
dikembangkan tampak memperkuat tipe pragmatisme gerakan. Faktor 
kreativitas mursyid, khususnya yang ditunjukkan kepemimpinan Abah 
Anom dalam mengarahkan potensi gerakan TQN Suryalaya, tidak hanya 
sekadar menyajikan “jalan rohaniah” bagi masyarakat, tetapi juga dapat 
mengarahkan para penganutnya berdasarkan basis kerohanian itu untuk 
peduli akan masalah-masalah sosial maupun politik. Potensi gerakan 
seperti ini tampak dari usaha-usaha mursyid, wakil talqin dan para 
muballigh yang selalu menyediakan jawaban terhadap setiap kebutuhan 
spiritual masyarakat ataupun tantangan yang datang dari kekuatan sosial-
politik dan kebijakan pemerintah. 
Apabila Syekh Sambas sebagai pencetus ajaran TQN menitikberatkan 
segi praktis pengembangan ajaran tarekatnya dalam menumbuhkan 
kesadaran beragama masyarakat pada zamannya, maka pada masa 
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Abah Sepuh cara yang sama juga dikembangkan melalui gerakan 
tersebut terhadap tradisi serta keagamaan masyarakat yang sinkretik. 
Dapat diperhatikan, Abah Sepuh selalu menoleransi adat istiadat dan 
mengakomodasi kebutuhan spiritual masyarakat setempat, sehingga 
ia memperoleh dukungan masyarakat awam, ulama tradisional, dan 
birokrat pribumi (penghulu dan bupati). Bahkan, gerakannya tidak terlalu 
dicurigai pemerintah kolonial Belanda maupun militer Jepang. Gagasan 
Abah Sepuh tentang gerakan tarekat yang pragmatis itu secara tekstual 
dan normatif tertuang di wasiatnya dalam tanbih (peringatan), yang 
kemudian dijadikan pedoman baku bagi pengembangan TQN Suryalaya 
pada masa-masa selanjutnya.
Secara garis besar, ajaran tanbih menyatakan bahwa mursyid adalah 
tempat bertanya tentang Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah. Segenap 
murid disarankan agar berhati-hati dalam segala hal. Mereka tidak boleh 
melakukan hal yang bertentangan dengan peraturan agama dan negara. 
Menaati keduanya (agama dan negara) merupakan sikap manusia beriman 
yang dapat mewujudkan kerelaan kepada Tuhan dengan membuktikan 
perintah-Nya dalam ketaatan kepada agama dan negara. Karena itu, 
segenap murid TQN selalu diingatkan untuk tidak terpaut bujukan nafsu, 
terpengaruh godaan setan, dan waspada akan penyelewengan terhadap 
perintah agama dan negara.”1 Pesan praktis tanbih ini adalah segenap 
murid TQN mesti membuktikan kesucian diri dalam kebajikan-kebajikan 
yang ditampilkan melalui sikap-sikap sebagai berikut:
1. Menghormati orang yang dipandang lebih tinggi derajatnya, baik 
lahir maupun batin, dengan hidup rukun dan saling menghargai.
2. Rendah hati dan bergotong royong dengan sesama yang sederajat. 
Tidak terjadi persengketaan dan perselisihan, sebab perbuatan 
demikian akan menjerumuskan seseorang kepada ’adzabun alim, 
yang berarti duka nestapa untuk selama-lamanya dari dunia sampai 
akhirat. 
3. Tidak menghina atau berbuat tidak senonoh kepada orang-orang 
yang di bawah derajatnya. Mereka harus dibelas-kasihi dengan 
kesadaran, dituntun, dan dibimbing dengan nasihat yang lemah 
lembut, sehingga mereka insaf akan jalan kebajikan.
1 K.H. Shohibulwafa Tajul ‘Arifin, Tanbih dan Asas Tujuan Thoriqat Qadiriyah 
Naqsyabandiyyah (Tasikmalaya: Yayasan serba Bhakti, t.th.), hlm. 8-9.
149Sufisme Nusantara
4. Bersikap ramah dan bermanis budi serta murah tangan kepada fakir 
miskin. Mereka dalam keadaan demikian sesungguhnya adalah 
karena kodrat Tuhan.2
Keempat doktrin tanbih tersebut menjadi harapan Abah Sepuh sebagai 
landasan sikap manusia yang penuh kesadaran akan arti pentingnya 
toleransi. Di samping itu juga, sebagai dorongan kepada segenap murid 
tarekat untuk bertindak teliti dalam segala jalan yang ditempuh guna 
kebaikan lahir, batin, dunia, maupun akhirat. Kemudian, berdasarkan 
kesadaran seperti itu, dapat dicapai suasana hati tenteram dan nyaman, 
sehingga tercapai derajat kemanusiaan yang berbudi utama serta jasmani 
sempurna (bahasa Sunda, cageur bageur). Menurut wasiat Abah Sepuh, 
semua ini dapat dicapai oleh setiap orang yang mengamalkan Tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabandiyah.3
Sebagaimana telah dikemukakan dalam pembahasan terdahulu, 
perjuangan dan dakwah Abdullah Mubarrok terhadap pengembangan 
serta pengajaran TQN juga dijalankan secara praktis. Dia menjelaskan 
ajarannya melalui ceramah di masjid-masjid dan pertemuan-pertemuan 
informal di rumah murid-muridnya. Pengajaran tidak hanya terfokus pada 
pengajaran inti ajaran Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah, melainkan 
pada masanya dikembangkan pula ramuan dari inti ajaran (zikrullah) dalam 
bentuk ilmu kesampurnaan, ilmu saepi, dan hijib.4 Pengembangan tarekat 
seperti itu memberikan daya tarik yang sangat kuat kepada penduduk, 
karena mereka memandang dapat tarekat menyesuaikan dirinya dengan 
kebutuhan yang lebih praktis. Dengan begitu, semakin besar pengaruh 
tarekat bagi masyarakat. Para pengikut biasa datang berbondong-
bondong ke kampung Godebag dengan berbagai harapan. Misalnya, ada 
yang mencari ketenangan batin, meminta fatwa mursyid untuk mengatasi 
krisis kehidupan, tetapi banyak pula yang mengharapkan berkah untuk 
kesuksesan usaha atau kesaktian.5
2 Ibid., hlm. 9-12. Ajaran tanbih ini didasarkan kepada Al-Quran dalam surat al-
Isra’, ayat 70 dan al-Kafirun, ayat 6.
3 Ibid., hlm. 13.
4 Wawancara dengan Noor Anom, 8 Februari 1996, dikonfirmasi lebih lanjut 
pada wawancara lapangan di Suryalaya dengan sejumlah tokoh pada Agustus 2007.
5 Besman, Sinar Hate, hlm. 12.
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Pengembangan praktis atas doktrin TQN serta tanbih Abah Sepuh 
seperti tersebut di atas dilanjutkan oleh Abah Anom. Namun, secara 
khusus, Abah Anom berusaha memberikan keterangan atas ilmu tarekat 
yang diinformasikan pencetusnya, Syekh Ahmad Khatib Sambas. 
Dalam kitab Miftahus Shudur, Abah Anom menyebutkan, “tarekat itu 
pada hakekatnya adalah dzikir,” yakni pekerjaan yang sangat utama 
serta merupakan wasilah yang dapat menghubungkan manusia dengan 
Tuhannya.6 Dzikir ialah mengucapkan kalimat la ilaha illa Allah atau 
kalimat nafi dan isbat. Umat Islam pada umumnya juga menyebutnya 
sebagai kalimah thayyibah atau kalimah tauhid. Menurutnya, kalimat ini 
dapat membuka hati manusia dan membersihkan jiwa dari segala kotoran. 
Orang yang senantiasa mengucapkan kalimat tersebut akan memperoleh 
bermacam-macam kebaikan (karunia) Tuhan.7 Begitu agungnya kalimat 
tersebut, Abah Anom mengutip hadis Nabi yang diriwayatkan Ali bin Abi 
Thalib:
Bahwa ia (Ali) pernah mendengar Rasulullah SAW. Menceritakan Jibril 
berkata demikian, “Belum pernah aku turun membawa kalimat yang 
lebih agung dari kalimat la ilaha illa Allahkarena dengan kalimat itulah 
tegaknya langit dan bumi, gunung dan tumbuh-tumbuhan, laut dan 
daratan. Itulah kalimat ikhlas, kalimat Islam, kalimat kedekatan Tuhan, 
dan kalimat kemenangan.8
 Seperti telah diuraikan dalam paparan terdahulu, garis silsilah 
Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah setelah Nabi Muhammad SAW 
adalah sahabat Ali bin Abi Thalib. Oleh sebab itu, Abah Anom banyak 
mengutip Hadis yang diriwayatkan sahabat ini dalam memperkuat 
alasannya, termasuk mengenai cara-cara praktis melakukan dzikirullah 
itu. Misalnya:
Sahabat Ali bertanya: “Bagaimana caranya aku berdzikir itu ya 
Rasulullah? Nabi menjawab: pejamkan kedua matamu dan dengar aku 
mengucap tiga kali, kemudian mengucapkan tiga kali pula, sedangkan 
aku mendengarkannya. Maka Rasulullah mengucapkan La ilaha illa 
Allah tiga kali, sedangkan kedua matanya dipejamkan, dan suaranya 
“dikeraskan”, serta Ali mendengarnya. Kemudian Ali menirukannya 
6 ’Arifin, Miftahus Sudur, hlm. 9. 
7 Ibid.,hlm.15.
8 Ibid., hlm. 21.
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…..[cetak miring dari penulis].9
Dari keterangan ini, sedikitnya terdapat tiga inti ajaran yang 
dijelaskan lebih rinci oleh Abah Anom, yaitu proses belajar (talqin) dzikir, 
cara pengucapan dzikrullah, dan jumlah pengucapannya.
Bagi Abah Anom, hasil yang dapat dicapai oleh para murid atas 
pengamalan dzikrullah ialah ketenangan jiwa serta kemantapannya dalam 
mendekatkan diri kepada Ilahi. Mereka merasa terhindar dari bujukan 
hawa nafsu serta godaan setan. Oleh karena itu, Abah Anom memberikan 
rambu-rambu bagi penganutnya yaitu kesenangan dunia itu tidak harus 
menjadi penghalang seseorang untuk dzikrullah. Para murid diperkenankan 
untuk memenuhi segala kebutuhan duniawi atau keinginan syahwatnya, 
selama itu dihalalkan oleh agama dan ternyata dapat menguatkan mereka 
beribadat. Orang boleh berpakaian yang bagus dan makan atau minum 
yang sedap agar dia dapat merasakan nikmat Tuhan yang bersifat lahiriah. 
Begitu pula, setiap insan bebas mengembangkan profesinya dalam urusan 
dunia, akan tetapi, hendaknya mereka juga mengambil tarekat agar hati 
mereka tidak lupa kepada Tuhan dan bisa terhindar dari perbuatan dosa.10
Implementasi ajaran Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah 
sebetulnya hanya terwujud dalam riyadhah (latihan-latihan) spiritual 
melalui pengamalan wirid. Mengenai hal ini, sejak 1976 Abah Anom 
menetapkan pola keseragaman dalam segi pengamalan atau kegiatan 
ritual para penganut TQN, baik pelaksanaan ritual harian, mingguandan 
bulanan, maupun bentuk-bentuk ritual yang diprogramkan secara khusus, 
seperti inabah (untuk penyembuhan berbagai penyakit kejiwaan).11 
Rangkaian dzikir dan doa yang dibacakan pada semua bentuk ritual 
tersebut, menurut pandangan mursyid, dalam rangka seorang hamba 
taqarrub (mendekat) kepada Allah SWT, menuju jalan yang diridai-Nya; 
dan mahabbah (rasa cinta) serta ma’rifah (rasa terang) terhadap-Nya.12 
Jadi, pengamalan ajaran tarekat memiliki arti pragmatis sebagai tahapan 
yang dilalui seseorang untuk mencapai derajat kemanusiaan sebagaimana 
9 Ibid.,hlm. 32.
10 Ibid., hlm. 54.
11 Lihat Surat Keputusan Yayasan Serba Bhakti, no. 05/MID/76, perihal 
Keseragaman Pengamalan TQN, pada lampiran.
12 Nasution (ed.), Thoriqot Qodiriyah Naqsyabandiyah, hlm. 137.
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dicita-citakan para sufi. 
Gambaran umum tentang sistem pengembangan ajaran dan ritual 
TQN Suryalaya sesungguhnya lebih tampak pada segi-segi pragmatis. 
Sistem pengamalan ajaran TQN Suryalaya bagi individu dan kelompok 
ikhwan akan diuraikan lebih lanjut berdasarkan aktivitas utama kaum 
Qadiri. Berdasarkan uraian berikut ini, dapat dipahami pengembangan 
praktis atas fungsi ajaran yang mempengaruhi aksi-aksi sosial dalam 
komunitas TQN Suryalaya. Pada gilirannya berpengaruh juga terhadap 
proses-proses hubungan sosial dan politik mereka dengan kekuatan-
kekuatan sosial maupun politik lain di luar komunitasnya.
1.  Upacara Manaqiban
Aktivitas ini merupakan akumulasi dari praktik tarekat secara 
individual maupun kelompok ikhwan TQN Suryalaya di hadapan mursyid. 
Dalam kegiatan manaqiban (sebelasan), dengan pembacaan kitab manaqib 
sebagai simbol utama penyelenggaraannya, dipergunakan kitab Tajuz 
Dzakir fi Manaqib al-Syekh Abdul Qadir.13 Disebutkan dalam kitab ini, 
tujuan manaqiban adalah untuk mengharap rahmat Allah, keberkahan, 
penebusan (kifarat) dosa, pengamalan ajaran Tarekat Qadiriyah, dan 
meneladani kehidupan Syekh Abdul Qadir Jailani sebagai keturunan 
Rasulullah.14 Terdapat 58 manqabah dimuat dalam kitab tersebut yang 
secara garis besar menjelaskan mengenai kelahiran Syekh dan nasabnya, 
kepribadian, kejujuran, kecerdasan, jerih payah Syekh mencari ilmu, 
ketaatannya beribadah, dan sejumlah karamah Syekh.
Upacara manaqiban di kalangan penganut TQN Suryalaya, selain 
berfungsi sebagai arena ritual bersama, juga menjadi ajang komunikasi 
antara penganut dan mursyid serta antara sesama ikhwan dari berbagai 
daerah. Hubungan ikhwan dengan mursyid ketika manaqiban ditunjukkan 
dalam rasa ingin penganut untuk berjumpa dan memohon barakah 
13 Kitab ini adalah terjemahan Syaikh Shohibul Wafa Tajul ‘Arifin. Namun, 
penerjemahnya tidak menyebutkan sumbernya. Boleh jadi ia merujuk karangan 
al-Barzanji ataupun karya Muhammad Sadiq al-Qadiri dalam bahasa Parsi yang 
diterjemahkan ke dalam bahasa Arab oleh Abdul Qadir bin Muhyidin, Tafrikh al-
Khatir fi Manaqib as-Syaikh Abdul Qadir al-Jailani. Salinannya penulis dapatkan dari 
K.H. Abd. Gaos Saefullah M., wakil talqin di Ciceuri, Ciamis.
14 ‘Arifin, Tajudz Dzakir, hlm. 5.
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atau doa mursyid. Sejak masa Abah Sepuh, murid-murid tarekat biasa 
datang pada setiap penyelenggaraan upacara ini dengan membawa buah 
tangan, seperti: beras, lauk-pauk, dan bahan makanan lainnya. Bahkan, 
di antara mereka ada yang membawa ayam atau kambing sebagai tolak 
bala.15 Tradisi persembahan berupa materi ini tetap berlangsung hingga 
sekarang, sekalipun hadiah mereka banyak ditransformasikan menjadi 
uang. Berbagai pemberian mereka bukan semata-mata untuk kepentingan 
mursyid, sebab hampir segala kebutuhan upacara terutama untuk 
konsumsi ditanggung oleh keluarga mursyid.
Pada masa Abah Anom, penyelenggaraan manaqiban di pusat TQN 
Suryalaya diperluas bentuk aktivitasnya. Sehari sebelum upacara, para 
ikhwan telah datang ke Pondok Pesantren Suryalaya untuk berbagai 
kegiatan, mulai dari baiat calon murid kepada Abah Anom, ritual individu 
dan jamaah di masjid Nurul Asrar, hingga diskusi-diskusi para wakil talqin 
dan muballigh. Kemudian, praktik tawassul melalui ziarah dan tahlil di 
pemakaman (patapan) Abah Sepuh. Upacara inti manaqiban dilaksanakan 
di masjid tersebut, mulai pukul 09.00 hingga menjelang zuhur. Rangkaian 
upacara sejak 197616 diatur sebagai berikut: 1) Pembacaan ayat suci al-
Quran; 2) pembacaan tanbih 3) tawassul;4) pembacaan manaqib; dan 
5) uraian atau ceramah agama. Selama ini manaqiban telah berfungsi 
lebih luas bagi pembinaan ikhwan TQN Suryalaya, termasuk sebagai 
media penyampaian pesan pihak luar, khususnya Pemerintah. Setiap 
penyelenggaraan manaqiban, tidak kurang dari 5.000 orang murid TQN 
Suryalaya mengikuti ritual bersama tersebut.
2.  Bidang Inabah
Bidang inabah merupakan aktivitas tarekat yang menambah 
kepopuleran gerakan TQN Suryalaya sejak seperempat akhir abad XX. 
Bidang ini merupakan upaya reaktualisasi dan reorganisasi pengamalan 
ajaran Qadiriyah wa Naqsyabandiyah. Kata inabah secara definitif berarti 
“kembali ke ajaran Allah.” Dalam pengertian tasawuf, inabah adalah salah 
satu maqam taubat dari maksiat menuju ketaatan kepada Allah.17 Bertolak 
15 Wawancara dengan Abah Wiranta, pada 7 Agustus 2006.
16 Atas Keputusan Majelis Ilmu dan Dakwah Yayasan Serba Bhakti, Nomor: 005/
MID/76, tertanggal 10 Mei 1976.
17 Bandingkan dengan Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme, (Jakarta: Bulan 
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dari pengertian itu, praktik inabah sesungguhnya telah berlangsung 
sejak lama di Pesantren Suryalaya. Misalnya, pada 1963 atas kekuasaan 
militer Jawa Barat, pesantren ini diberi tugas memberikan bimbingan dan 
pembinaan terhadap sisa-sisa gerilyawan Darul Islam. Kemudian, pada 
1967, Abah Anom dipercaya untuk memberikan pengarahan agama Islam 
kepada bekas anggota PKI oleh Jawatan Kerohanian Islam Divisi Siliwangi 
Jawa Barat;18 dan sekitar 1977 beberapa remaja yang menderita gangguan 
kejiwaan akibat penyalahgunaan narkotik, ketergantungan obat dan zat 
adiktif lainnya dititipkan oleh orang tua mereka kepada Abah Anom.19 
Waktu itu, mereka dibina langsung oleh Abah Anom tanpa dibedakan 
dengan santri lain di Pondok Pesantren Suryalaya. Sebagaimana proses 
pembinaan mental yang telah berlaku di pesantren ini, mereka di-talqin 
terlebih dulu, diwajibkan melaksanakan ritual harian (dzikir) setiap usai 
shalat fardhu, dan dibangunkan setiap pukul 3 pagi untuk mandi dan 
melaksanakan shalat tobat, shalat hajat, shalat tahajjud, dan amalan wirid. 
Pembinaan mental dengan cara tarekat inilah yang semula diuji-cobakan 
terhadap para remaja korban narkoba. Selama 1978-1979, tercatat 
sebanyak 99 remaja yang dirawat di Pesantren Suryalaya. Ternyata, 
sepertiga dari jumlah mereka saat itu dapat disembuhkan. Mereka adalah 
putra-putri: anggota ABRI 31 orang, Pegawai Negeri Sipil 27 orang, 
pengusaha 34 orang, dan alim ulama 7 orang.20
Bertolak dari model pengembangan tarekat seperti itu serta ditambah 
minat masyarakat kota menitipkan putra-putrinya di Pesantren Suryalaya, 
maka timbul gagasan Abah Anom membentuk lembaga inabah yang 
khusus menjadi tempat rehabilitasi mental. Lembaga tersebut dinamakan 
“Pondok Inabah,” yang secara resmi didirikan pada 1980. Pembentukan 
lembaga ini tampak jelas merupakan upaya praksis dalam reorganisasi 
Bintang, 1978), hlm. 62.
18 Wewenang untuk membina bekas anggota DI didasarkan pada surat Komandan 
Angkatan Bersenjata 62 Tarumanegara di Garut, Nomor 01/ SK/3/1963, tertanggal 
7 Maret 1963; sedangkan untuk membina mantan anggota PKI digunakan surat 
tertanggal 6 Juni 1967 Nomor 2/SK/6/1967, di Bandung dan ditandatangani oleh 
Mayor A. Soelaiman. Lihat, S. Udin, Spectrum, hlm. 229.
19 Tokoh yang pertama kali datang menitipkan putranya adalah Wakil Gubernur 
Jawa Barat. Wawancara dengan Edi Karman, sekretaris Yayasan Serba Bhakti, 8 Agustus 
2006.
20 Nasution (ed.), Thoriqot Qodiriyah Naqsyabandiyah, hlm. 171.
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dan aktualisasi pengembangan TQN Suryalaya terhadap upaya yang 
pernah dilakukan pada periode sebelumnya dalam memperbaiki mental 
masyarakat.
Pada masa perintisan lembaga inabah itu dibangun dua Pondok 
Inabah. Pondok Inabah I khusus disediakan untuk pasien putra berlokasi 
di Ciceuri Panjalu, Ciamis (kurang lebih 12 kilometer ke arah Timur Laut 
dari Suryalaya) di bawah asuhan Bapak Anangsyah. Adapun khusus untuk 
pasien putri dibentuk Pondok Inabah II di desa Ciomas (sekitar 8 kilometer 
dari Suryalaya) di bawah asuhan Ibu Rosliana Gaos.21 Sejak Pondok 
Inabah terbentuk, penempatan remaja inabah tidak lagi disatukan dengan 
santri biasa di Pondok Pesantren Suryalaya. Mereka yang biasa disebut 
sebagai “pasien” atau “anak bina” ditempatkan di pondok-pondok khusus 
tersebut. Mereka dilatih kedisiplinan dan dirawat seorang pembina yang 
diberi kepercayaan penuh oleh Abah Anom. Metode perawatan mereka di 
lembaga ini menggunakan metode Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah. 
Para pasien dituntut untuk mengamalkan ajaran tarekat selama sekurang-
kurangnya 40 hari. Selama masa itu, pengamalan tarekat diatur dengan 
jadwal yang sangat ketat, dengan kurikulum dan silabus yang ditentukan 
oleh Abah Anom. Berdasarkan metode inabah ini, seorang “pasien” 
dikondisikan sedemikian rupa dalam keadaan selalu ibadah serta 
mengingat Allah dan diarahkan kepada penyembuhan serta perubahan 
cara hidup.
Mulai 1985, bersamaan dengan didirikannya Pondok Inabah III di 
desa Sukapura Bandung, pengelolaan Pondok-pondok Inabah ditangani 
oleh Yayasan Serba Bakti (YSBPPS), dengan para pembinanya yang 
diangkat atas persetujuan mursyid. Hingga 1995 terdaftar sebanyak 20 
Pondok Inabah yang tersebar di Pulau Jawa, 7 buah di Tasikmalaya, 4 
buah di Ciamis, 3 buah di Bandung, dan 6 buah lainnya masing-masing 
di Garut, Bogor, Kuningan, Tegal, Yogyakarta, dan Surabaya. Selain itu, 
terdapat 4 Pondok Inabah di luar negeri, yaitu di Malaysia sebanyak 
tiga buah dan satu buah di Singapura. Pendirian Pondok Inabah di luar 
lingkungan Suryalaya, muncul atas usulan sesepuh ikhwan di daerah 
kepada YSBPPS pusat setelah mendapat persetujuan dari pemerintah dan 
masyarakat setempat.
21 Laporan Pelaksanaan Penataran Muballig, hlm. 42.
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Metode pembinaan inabah selayaknya proses yang diberikan kepada 
murid TQN Suryalaya, mulai dari talqin hingga pengamalan dzikir dan 
wirid yang mesti dilakukan seorang murid tarekat. Adapun pembinaan 
selanjutnya didasarkan pada buku panduan yang disusun Abah Anom, 
Ibadah sebagai Metode Pembinaan Korban Penyalahgunaan Narkotika dan 
Kenakalan Remaja.22 Menurut panduan ini, pembinaan para pasien pada 
dasarnya dilangsungkan melalui praktik ibadah (shalat fardhu dan shalat 
sunnah) dan pengamalan ajaran tarekat. Hanya saja, pelaksanaanya 
terjadwal sedemikian ketat tanpa mengabaikan kebutuhan fisik mereka, 
khususnya makan dan tidur. Gambaran praktik pembinaan sehari-hari di 
Pondok Inabah sebagai berikut:
 Mulai pukul 02.00 dini hari mereka mengerjakan shalat-shalat 
sunnah: syukrul wudhu, tahiyatul masjid, taubat (masing-masing dua rakaat); 
tahajjud atau shalat malam 12 rakaat dengan 6 kali salam atau sedikitnya 
2 rakaat, dan diteruskan dengan dzikir sebanyak-banyaknya sampai tiba 
waktu subuh. Begitu seterusnya kegiatan mereka, yaitu melaksanakan 
shalat sunnah rawatib (sebelum atau sesudah shalat lima waktu) dan 
dzikir jahar minimal 165 kali. Selain itu, mereka juga diperintahkan untuk 
mengerjakan shalat-shalat sunnah yang lain pada pagi dan malam hari. 
Shalat-shalat sunnah pada pagi hari adalah: israq, istiadah, istikharah 
(masing-masing dua rakaat), dhuha sebanyak 8 rakaatdengan empat kali 
salam, dan kifaratul baoli 2 rakaat. Pada malam hari sesudah shalat magrib 
dilaksanakan shalat-shalat sunnah; awwabin sebanyak 6 rakaat, dengan 3 
kali salam, taubat li hifzh al-iman, dan li syukr al-nikmat (masing-masing 2 
rakaat), kemudian sesudah isya(kira-kira pukul 21.30) ialah shalat sunnah; 
mutlaq 4 rakaat, istikharah dan hajat masing-masing 2 rakaat. Sekitar 
pukul 22.00 mereka bersiaptidur dengan membaca doa tidur serta dzikir 
khafi:(melafalkan ya latif, ya latif)sampai mereka dapat tertidur pulas.
Lama proses pembinaan dan penyembuhan melalui metode inabah ini 
relatif, tergantung pada jenis dan tingkat gangguan kejiwaan yang diderita 
“anak bina.” Pada umumnya, bila gangguan itu bersifat ringan seperti 
22 Buku ini pertama kali diterbitkan pada tahun 1985 dan terus dicetak ulang 
oleh YSBPPS. Buku setebal 16 halaman ini di dalamnya berisi jadwal kegiatan ibadah, 
lengkap dengan bacaan doa-doa dan dzikir. Dinyatakan oleh Abah Anom dalam kata 
pengantarnya bahwa buku tersebut berguna bagi para ikhwan dan umat Islam pada 
umumnya.
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suka berdusta dan malas sekolah, biasanya dapat disembuhkan dalam 
kurun waktu sekitar 40 hari. Akan tetapi, apabila gangguannya cukup 
berat, seperti kecanduan narkotik yang sangat kuat, proses penyembuhan 
memerlukan waktu 2 sampai 6 bulan.23 Dari hasil penelitian beberapa 
sarjana terdahulu, terutama para sarjana psikologi dan pendidikan, 
disimpulkan, metode inabah sangat efektif dan menunjukkan tingkat 
keberhasilan yang tinggi. Penelitian telah dilakukan oleh Emo Kastama 
pada 1989. Berdasarkan sampel 10 Pondok Inabah di daerah Priangan 
dalam perkembangannya dari 1981 sampai 1989 disimpulkan, dari 
jumlah pasien sebanyak 5.825 orang, dinyatakan telah bebas (pulang) dari 
perawatan sebanyak 5.614 orang, dan dari sejumlah itu yang dinyatakan 
sembuh sebanyak 5.420 orang (96, 1%).24 Empat tahun kemudian (1989-
1993), Emo membuktikan lagi melalui sampel 8 Pondok Inabah yang 
memiliki pasien 2.722 orang. Dari 2.442 orang “anak bina” yang pulang, 
dinyatakan sembuh sebanyak 2.284 orang (93,5%).25 Adapun sisa jumlah 
pasien yang sudah pulang, tetapi belum dinyatakan sembuh itu disebabkan 
oleh sikap mereka yang sengaja pulang, melarikan diri, atau ada pula yang 
meninggal dunia di Pondok Inabah.
Berdasarkan data kuantitatif, proses penyembuhan melalui inabah 
menuju kesembuhan mencapai lebih dari 90%. Hal tersebut jelas 
merupakan keberhasilan signifikan. Padahal, menurut data statistik 
periode 1994 dan 1995, jumlah pasien yang masuk pondok-pondok Inabah 
di Jawa mencapai jumlah rata-rata per bulan sekitar 50 orang, sehingga 
jumlah total yang dirawat di seluruh Pondok Inabah rata-rata sebanyak 
800 orang. Menurut informasi terakhir, tampaknya berdasarkan hitungan 
hingga pertengahan 1995, jumlah “anak bina” telah mencapai 15.807 
orang, terdiri dari 9.926 pria dan 5.881 wanita. Dari jumlah pasien ini, 
yang berasal dari Jakarta sebanyak 55%, Jawa Barat 23%, Jawa Tengah 
dan Timur sebesar 13%, dan 9% dari luar Jawa. Adapun jenis kenakalan 
atau gangguan jiwa adalah: 53% akibat narkotik, minuman keras 37%, 
23 90 Tahun Pondok Pesantren Suryalaya, hlm. 29.
24 Emo Kastama, “Studi Eksplorasi Mengenai Metode Inabah dalam Upaya 
Penyembuhan Penderita Ketagihan Zat Adiktif Melalui Proses Didik Menurut Pondok 
Pesantren Suryalaya,” Monografi, tidak diterbitkan (1989), hlm. 132.
25 Emo Kastama, Inabah (Tasikmalaya: Yayasan Serba Bhakti Pondok Pesantren 
Suryalaya, 1994), hlm. 129.
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gangguan orientasi seksual (homoseks, lesbian, dan sebagainya) 5%, dan 
5% akibat gangguan jiwa lainnya.26
Dengan demikian, lembaga inabah telah berfungsi sebagai wahana 
sekaligus metode penyembuhan penyakit kejiwaan. Penyembuhan 
penyakit ini, terutama, terletak pada keadaan para penderita yang 
memperoleh insight (kesadaran) berupa perasaan kehadiran Tuhan 
dalam diri mereka, sehingga mereka dipenuhi dengan kualitas-kualitas 
Ilahiyah. Dalam kesadaran inilah, sebetulnya, mereka mampu melakukan 
transformasi jiwa ke arah perkembangan spiritual yang lebih matang. 
Akan tetapi, karena sasaran dari gerakan dan fungsionalisasi inabah 
adalah kaum remaja, secara kejiwaan mungkin mereka masih goyah, maka 
pembinaan lebih lanjut masuk dalam lingkaran ikhwan.Proses bina lanjut 
kepada mereka, merupakan bagian dari program dakwah TQN Suryalaya 
bersamaan dengan pembinaan ikhwan pada umumnya, yakni berlangsung 
melalui jamaah-jamaah manaqiban dengan dakwah yang dilakukan para 
muballigh tarekat ini.
3.  Bidang Pendidikan dan Dakwah 
Seluruh rangkaian ritual dalam TQN Suryalaya memberikan 
pengertian yang luas mengenai peran tarekat ini. Dalam pengertian 
keislaman khususnya, tarekat ini merupakan sebuah manifestasi 
hubungan antara ilmu kalam, fikih, dan tasawuf. Hal ini sebagaimana dapat 
dibaca dari karya-karya Abah Anom, terutama Miftah al-Shudur tentang 
inti ajaran tarekat; kemudian dalam karyanya yang lain, ‘Uqud al-Juman, 
mengenai penjelasan tentang wirid dan praktik TQN. Berdasarkan karya-
karya ini, Abah Anom menyediakan jalan terbaik menuju pencapaian 
hidup manusia. Seperti biasa dipanjatkan dalam doa ikhwan pada setiap 
mereka memulai dzikir TQN, yaitu doa “Ilahy Anta maqshudi wa ridhaka 
mathlubi a’thini mahabbataka wa ma’rifataka (Tuhanku, Engkaulah 
tujuanku, kerelaan-Mu-lah yang kucari, berikanlah aku kecintaan kepada-
Mu dan makrifat terhadap-Mu).” Menurut Abah Anom, dalam doa itu 
terdapat tiga arti penting. Pertama, kedekatan (taqarrub) seorang hamba 
kepada Allah SWT. Kedua, menuju jalan yang diinginkan oleh Allah dalam 
setiap tindakan seseorang dengan mengikuti aturan-aturan dan menjauhi 
26 90 Tahun Pondok Pesantren Suryalaya, hlm. 30.
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larangan-larangan-Nya. Ketiga, cinta serta pengetahuan yang jelas tentang 
Zat Allah, yang didasarkan pada kekuatan jiwa dan kejujuran hati. Cinta 
demikian dapat menumbuhkan kebijaksanaan dan membuat orang benar-
benar jujur lahir dan batin. Melalui transmisi cinta inilah, timbul perasaan 
cinta terhadap semua makhluk, termasuk cinta terhadap negara, bangsa, 
dan agama orang lain.27
Implikasi pengamalan tarekat dengan pengertian seperti di atas 
berpengaruh terhadap perilaku hubungan antara masyarakat, agama, dan 
negara. Hal itu, sebagaimana pendapat Abah Anom tentang bertingkah 
laku dalam masyarakat, bangsa, dan negara, dijelaskan dalam buku Tanbih 
dan Azas Tujuan TQN. Implementasi tanbih dalam sikap dan kepribadian 
Abah Anom tercermin dari “motto hidup” yang selalu disampaikannya 
atau dibacakan oleh wakilnya pada setiap pertemuan TQN Suryalaya, 
yang ditulis dalam bahasa Sunda sebagai berikut:
RANGGEUYAN MUTIARA
Ulah ngewa ka Ulama anu sajaman
Ulah nyalahkeun kana pangajaran batur
Ulah mariksa murid batur
Ulah medal sila upama kapanah
Kudu asih ka jalma anu mikangewa ka maneh.28
UNTAIAN MUTIARA
Jangan benci kepada ulama sezaman
Jangan menyalahkan pengajaran orang lain
Jangan memeriksa murid orang lain
Jangan berubah sikap meskipun disakiti orang
Harus menyayangi orang yang membenci kamu 
27 ‘Arifin, Tanbih dan Asas Tujuan Thoreqot, hlm. 5-7.
28 Dikutip dari ’Arifin, ‘Uqudul Juman, hlm. 11.
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Berdasarkan untaian kata mutiara tersebut, serta penjelasannya dalam 
tulisan maupun ceramah-ceramah di lingkungan TQN Suryalaya, dapat 
diduga bahwa Abah Anom dan para pengikutnya selalu bersikap toleran. 
Mereka tidak bersikap antagonistik terhadap paham-paham keagamaan 
yang berbeda, meskipun acap kali datang sorotan dari ulama sezaman 
yang menganggap Abah Anom menyebarkan ajaran bid’ah dan sesat. Dia 
selalu bersikap santun kepada murid-muridnya serta hormat kepada para 
tamu yang datang dari segala golongan atau lapisan masyarakat. Otoritas 
kepemimpinan Abah Anom didasarkan pada kharisma spiritualyang 
membuat dirinya amat disegani oleh berbagai kalangan. Seiring pola 
kepemimpinannya, ia pun tidak mengerahkan para pengikutnya untuk 
bergabung dalam suatu ormas keagamaan tertentu. Dia membebaskan 
mereka untuk berafiliasi dan mengembangkan aktivitas sosial melalui NU, 
Muhammadiyah, Persatuan Islam, ataupun PUI (Persatuan Umat Islam). 
Adapun implementasi pesan tanbih mengenai hubungan sosial TQN 
Suryalaya dan negara secara pragmatis tercermin dari dukungan mereka 
terhadap pemerintah yang berkuasa serta kekuatan sosial-politiknya. 
Sejak masa kekuasaan Orde Baru khususnya, Pesantren dan TQN 
Suryalaya merupakan gudang suara bagi Golongan Karya. Bahkan, pasca 
pemilu 1982 Abah Anom sendiri diangkat menjadi “pini sepuh” dalam 
kepemimpinan Golkar tingkat pusat.29 Namun, ia tidak pernah melarang 
pengikutnya untuk memasuki organisasi politik lain, sepanjang organisasi 
tersebut tidak dilarang oleh Negara dan Pemerintah. Pola hubungan 
sosial-politik seperti ini diklaim kalangan Suryalaya sebagai perwujudan 
dari landasan ideologis mereka sebagaimana dipesankan dalam tanbih. 
Abah Anom dan ikhwan memandang gerakannya di bidang sosial dan 
politik juga merupakan perwujudan atas kesetiaan terhadap Islam yang 
perlu didukung dengan kepatuhan terhadap negara.
Implementasi tanbih dalam gerakan TQN Suryalaya juga dapat dilihat 
dari kehidupan sosial di Pondok Pesantren Suryalaya, maupun komunitas-
komunitas ikhwan di luar pesantren yang tidak menunjukkan tanda-tanda 
anti-kemapanan atau penentangan terhadap penguasa atau pemerintah 
tingkat lokal maupun nasional. Antara mursyid, ikhwan, dan pemerintah 
29 Pengangkatannya sebagai pinisepuh ini berdasarkan Piagam Penghargaan 
dari Golkar di Jakarta tahun 1984, yang ditandatangani oleh ketua Dewan Pembina 
Golkar, Soeharto.
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dapat bekerja sama serta saling pengertian dalam mengembangkan 
spiritualitas, keagamaan, dan pembangunan masyarakat. Pemerintah 
sendiri memberikan respon positif terhadap gerakan-gerakan TQN 
Suryalaya. Selain Abah Anom sebagai pemimpin yang kuat dan kharismatik 
dengan sifat-sifat terpuji dan capaian spiritualnya serta kepeduliannya 
terhadap pembinaan masyarakat, kebijakan serta keputusan Abah Anom 
bersama-sama para wakil talqin dan muballigh untuk membentuk lembaga 
dan berbagai bentuk gerakan sosial merupakan bukti lebih lanjut tentang 
kepedulian tersebut, sekaligus menunjukkan segi-segi pragmatis gerakan 
TQN Suryalaya dalam menegakkan patriotisme dan penyesuaian mereka 
menghadapi masyarakat Indonesia modern. Gerakan-gerakan praktik 
sosial tersebut dapat dilihat dari beberapa upaya mereka sebagaimana 
pembahasan di bawah ini:
a.  Pendidikan
Kegiatan dalam bidang ini merupakan upaya memperbaharui 
pendidikan Pesantren Suryalaya. Kini pesantren tidak saja mengajarkan 
Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah serta menyelenggarakan 
pendidikan keagamaan nonformal (model pesantren salafiah), tetapi 
juga membuka sistem pendidikan klasikal dan formal. Madrasah 
Diniyah Awwaliyah (MDA) yang dibentuk sejak tahun 1957 diteruskan 
pengembangannya oleh Yayasan. Pada 1962 dibuka Sekolah Menengah 
Islam Pertama (SMIP) dan pada 1963 didirikan Perguruan Tinggi Dakwah 
Islam (PTDI). Setahun kemudian, didirikan pula Madrasah Tsanawiyah 
(MTs). Pada 1967 Pendidikan Guru Agama (PGA) dibuka di pesantren 
ini, yang kemudian berubah menjadi Madrasah Aliyah (MA) pada 1980 
sampai sekarang. Di samping sekolah khas Islam tersebut, pada 1970 
didirikan Sekolah Menengah Pertama (SMP) menggantikan status SMIP. 
Sedangkan Sekolah Menengah Atas (SMA) didirikan pada 1976. Adapun 
untuk jenjang perguruan tinggi, sebagai kelanjutan PTDI, pada 1986 
didirikan Perguruan Tinggi Latifah Mubarrokiyah (PTLM) yang terdiri 
atas dua fakultas: Tarbiyah dan Syari’ah. Kemudian, pada 1988 dibuka 
Fakultas Ushuluddin bersamaan dengan perubahan status perguruan 
tinggi tersebut menjadi Institut Agama Islam Latifah Mubarrokiyah 
(IAILM).30
30 90 Tahun Pondok Pesantren Suryalaya, hlm. 16-17.
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Dalam proses pendidikan formal tersebut, pengajaran tarekat tidak 
secara langsung diberikan kepada para siswa dan mahasiswa. Sebab, 
kurikulum yang berlaku disesuaikan dengan lingkungan Departemen 
Agama dan Departemen Pendidikan Nasional. Jadi, pelajaran yang 
diberikan di madrasah-madrasah ialah 50% pelajaran umum dan 50% 
pengetahuan agama. Sedangkan untuk sekolah-sekolah diajarkan 
pengetahuan agama sebanyak 25% dan 75% untuk pelajaran yang bersifat 
umum.31 Sementara itu, untuk kurikulum perguruan tinggisepenuhnya 
mengikuti kurikulum yang berlaku di IAIN. Pengajaran dan pengamalan 
Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah tergantung pada minat para siswa. 
Akan tetapi, hanya mereka yang telah duduk di bangku Madrasah Aliyah 
dan SMA serta mahasiswa saja yang diperbolehkan mengambil talqin.32 
Meskipun begitu, hampir seluruh siswa pada jenjang-jenjang pendidikan 
formal, terlebih mereka yang tinggal di pondok pesantren atau rumah-
rumah penduduk sekitarnya, mulai terlatih dalam tarekat. Biasanya 
praktik tarekat dilakukan pada saat mereka mengikuti shalat berjamaah 
di Masjid Nurul Asrar. Di samping itu, mereka juga mendapat pendidikan 
keagamaan berwawasan tarekat dalam kegiatan pendidikan nonformal 
(pengajian tradisional), yang dilaksanakan setiap usai shalat subuh, zuhur, 
asar, magrib, dan isya di masjid tersebut.
Minat ikhwan Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah untuk 
menyekolahkan putra-putrinya di Suryalaya cukup besar. Fakta ini terlihat 
dari jumlah murid pada seluruh jenjang pendidikan formal periode 1995, 
yaitu sebanyak 1.253 orang. Perkembangan ini memang memberikan 
keuntungan, bagi gerakan TQN itu sendiri melalui Pondok Pesantren 
Suryalaya. Keuntungan tersebut berarti, telah menunjukkan usaha-usaha 
penyelarasan antara tarekat dan syariat atau antara batiniah dan lahiriah. 
Penyelarasan demikian, pada gilirannya, dapat menghapus kesan umum 
terhadap gerakan tarekat yang dianggap bersimpangan jalan dengan 
gerakan-gerakan keagamaan lainnya.
b. Dakwah.
31 Wawancara dengan Edi Karman, Sekretariat YSBPPS, di Suryalaya pada tanggal 
8 Agustus 2006.
32 Ibid., juga wawancara dengan Yusuf Hamzah, Sekretaris Pribadi Abah Anom, 
10 Agustus 2006.
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Gerakan ini dikembangkan oleh Abah Anom beserta wakil talqin 
dan para muballigh, bukan hanya pada perbaikan metode dakwah bagi 
pembinaan ikhwan TQN Suryalaya melalui jamaah-jamaah manaqiban, 
melainkan lebih luas lagi pada bidang-bidang ekonomi dan sosial. Misalnya, 
dikembangkan penataran-penataran dalam rangka sosialisasi program 
pemerintah atau pendalaman pengetahuan muballigh mengenai Tarekat 
Qadiriyah wa Naqsyabanidyah, kesejahteraan keluarga dan kewanitaan, 
pendidikan keterampilan dan koperasi untuk pelayanan dan kebutuhan 
ekonomi ikhwan dan bidang lainnya yang dapat menopang pembangunan 
kemanusiaan pada umumnya. Gerakan semacam ini dilakukan dengan 
upaya mengarahkan dakwah Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah pada 
perbuatan nyata (dakwah bil hal) yang secara terprogram menjadi bidang-
bidang usaha Yayasan Serba Bhakti Pondok Pesantren Suryalaya (YSBPPS).
Salah satu usaha di bidang sosial-ekonomi ialah koperasi HIDMAT 
(singkatan dari Hidup Massa Tarekat). Koperasi yang didirikan 1973 ini 
pada mulanya hanya merupakan berupa gerakan ekonomi para santri 
dan siswa Pesantren Suryalaya. Akan tetapi, pada 1979 ruang lingkupnya 
diperluas meliputi seluruh ikhwan Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah 
di berbagai daerah. Kini 41 perwakilan YSBPPS di kota-kota di Indonesia 
telah membangun usaha koperasi tersebut. Koperasi yang berkedudukan 
di Suryalaya sendiri, berdasarkan catatan per akhir tahun 1995, telah 
beranggotakan sebanyak 2.752 orang.33 Adapun unit-unit usaha yang 
sudah dikembangkan ialah perdagangan dalam bentuk warung serba ada, 
pelayanan foto kopi, dan konveksi; usaha kerjasama dengan pihak lain, 
seperti pos dan telekomunikasi, agen minyak tanah, Stasiun Pengisian 
Bahan Bakar untuk Umum (SPBU), Kredit Pedagang Keliling (KIPLING); 
dan usaha sosial dalam bentuk proyek pengembangan Populasi Domba 
Unggul, kursus-kursus keterampilan, dan penyaluran sumbangan sosial. 
Unit usaha lain yang baru dikembangkan adalah Bank Perkreditan Syari’ah 
(BPRS). Pengembangan kegiatan ekonomi yang berbasis pada bentuk 
koperasi itu, dapat membantu usaha perekonomian ikhwan, khususnya 
yang tinggal di pedesaan. Selain itu, hasil usahanya juga dipergunakan 
oleh Yayasan untuk dana bidang pendidikan.
Kegiatan-kegiatan sosial lain dalam gerakan tarekat ini adalah 
33 90 Tahun Pondok Pesantren Suryalaya, hlm. 31. 
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pengembangan lembaga kegiatan wanita ikhwan yang disebut “Ibu Bella”. 
Bella itu sendiri singkatan dari Bener Bageur Lahir Batin yang berarti wanita 
yang benar dan berbudi luhur, baik lahir maupun batin. Ibu Bella bertugas 
mengkoordinasikan kegiatan kewanitaan, seperti kursus memasak, 
menjahit, Pendidikan Kesejahteraan Keluarga, pemeliharaan anak yatim 
piatu, dan khitanan massal. Kegiatan yang terakhir biasa dilaksanakan 
setiap Idul Adha, diikuti tidak kurang dari 80 anak dari desa-desa sekitar 
Suryalaya.34
Gerakan dakwah bil hal sebagaimana gambaran di atas telah 
memberikan pengaruh terhadap perkembangan Pesantren Suryalaya 
dan eksistensi pengajaran tarekat. Kepemimpinan kharismatik mursyid 
dan aktivitas dakwah para muballigh dapat dipahami sebagai faktor 
penentu bagi kemajuan pesantren, di sisi lain kemajuan lembaga ini juga 
memberikan dampak bagi peningkatan perekonomian rakyat. Kehadiran 
santri dan siswa di Suryalaya yang mencapai jumlah ribuan, ditambah 
kunjungan ikhwan dan tamu lainnya kepada Abah Anom yang setiap 
harinya berjumlah ratusan orang, jelas merupakan suatu fenomena 
yang menunjukkan pengaruh eksistensi Pesantren Suryalaya terhadap 
pertumbuhan sosial dan ekonomi masyarakat sekitar. Di samping itu, 
kepeloporan Pesantren Suryalaya dalam berbagai aspek kehidupan 
masyarakat-termasuk dalam bidang pertanian, seperti membuat saluran 
air untuk pengairan sawah dan saluran air bersih serta reboisasi di sekitar 
sungai Citanduy-telah menarik perhatian pemerintah untuk menjadikan 
lembaga ini sebagai media sosialisasi program-program pembangunan, 
khususnya di wilayah Tasikmalaya utara. Hal ini membuktikan bahwa 
gerakan kaum Qadiri mampu mengusahakan kegiatan mental spiritual 
bersamaan dengan kegiatan fisik material, khususnya di bidang 
pembangunan masyarakat. Aktivitas para pendukung TQN Suryalaya 
semacam itu juga menjadi petunjuk kuat atas gerakan sosial tarekat ini 
dengan polanya yang pragmatis.
B. Reformasi  Tarekat Idrisiyah
Tarekat Idrisiyah atau populer dengan sebutan Kaum Wara’i 
menampilkan tipe gerakan yang khas sebagaimana dikembangkan 
34 Wawancara dengan Hj. Othin Khodijah, putri Abah Anom yang ke-7 dan Ketua 
Umum Ibu Bella, 8 Agustus 2006.
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perintis tarekat ini, Syekh Ahmad ibn Idris. Gerakan tarekat ini secara 
aktif menekankan pentingnya reformasi agamamelalui pendekatan 
fundamentalisme-spiritual. Pendekatan demikian ditempuh ibn Idris yang 
semula dimaksudkan untuk meng-counter keraguan kaum Wahabi terhadap 
dirinya. Tetapi, dia juga menempuh cara seperti itu untuk berkompromi 
dengan mereka melalui pemurnian diri dan pembangunan rasa tawakkal 
kepada Tuhan dalam tradisi sufi. Ia memfokuskan pemahaman lahiriah 
yang tepat berdasarkan pada Al-Quran dan Hadis sebelum memperdalam 
interpretasi batiniah. Selain itu, ia mengantisipasi tuntutan yang terus 
meningkat di zaman modern untuk melakukan ijtihad, yakni dengan 
memberikan perhatian besar terhadap usaha penyebaran dakwah dan 
pembaruan bidang tasawuf.35
Tipe gerakan sufisme atas kepeloporan ibn Idris itu dikonsepsikan oleh 
Fazlur Rahman sebagai kenyataan neo-sufisme yang bercirikan perubahan-
perubahan radikal pada tradisi sufisme, terutama pemangkasan 
karakteristik-karakteristik ektatis dan metafisis. Gerakan sufisme 
semacam ini menjadi sarana proses ortodoksi yang merata dalam bentuk-
bentuk gerakan reformasi pra-modernis. Selayaknya gerakan-gerakan 
reformasi yang berkonsentrasi pada perbaikan moral dan sosial dalam 
masyarakat yang berhubungan dengan kebahagiaan duniawi bukan hanya 
kebahagiaan akhirat, maka gerakan-gerakan neo-sufisme menginginkan 
agar tasawuf dikombinasikan dengan ketaatan ketat kepada syari’ah, dan 
gerakannya juga seringkali memiliki ciri-ciri aktivitas politik.36
35 Sirriyeh, Sufi dan Anti Sufi, hlm. 14-15.
36 Rahman, Islam, hlm. 198.
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Pusat Pengembangan Kaum Wara’i di Pagendingan
Jalan reformasi sufisme, seperti tergambar di atas, menjadi sumber 
acuan dalam proses gerakan kaum Wara’i. Tolok ukur penyebutan 
gerakan eksklusifisme-fundamentalis adalah dari keteguhan kaum Wara’i 
mengembangkan semangat reformasi sufisme dengan pola sistem doktrin 
Idrisiyah. Hal itu mengindikasikan semakin kuatnya gerakan tarekat ini 
melakukan perbaikan-perbaikan mendasar terhadap spiritualitas dan 
moralitas beragama. Fundamentalisme kaum Wara’i berlangsung dalam 
gerakannya yang memberikan penekanan kuat pada aspek syari’ah 
berdasarkan faham yang dikembangkannya sendiri. Oleh sebab itu, 
gerakan tarekat ini menunjukkan aktivitas yang cenderung eksklusif di 
bidang keagamaan maupun sosial-politik. 
Gerakan kaum Wara’i mengimplementasi corak reformasi sufisme, 
sebagaimana dilakukan ibn Idris, terlihat dari usaha-usaha yang dilakukan 
Syekh Akbar Abdul Fatah dan para penerusnya. Gerakan tarekat ini secara 
historis lebih dikembangkan atas pengaruh ajaran Sanusiyah, tampak 
fundamental dalam proses ortodoksi Islam, pendalaman spiritual, dan 
pelaksanaan aspek-aspek syari’ah. Proses demikian dikembangkan oleh 
kaum Wara’i dengan mempertemukan disiplin ilmu lahir (ilmu fiqh) dan 
ilmu batin (ilmu tasawuf) ke dalam tradisi tarekat. Para Syekh Akbar 
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selalu menyatakan, aspek batin dan aspek lahir dari Islam tidak boleh 
bertentangan dan amalan-amalan tarekat harus tegak lurus mengikuti 
jalan yang telah digariskan oleh al-Quran dan Sunnah Nabi.37 Karena 
itu, kalangan Idrisiyah selalu memperhatikan kedua aspek tersebut 
secara seimbang, meskipun sistem ritual dan keagamaan mereka lebih 
mengedepankan tradisi tarekat.
Dalam pengembangan dimensi ilmu lahir, para Syekh Idirisiyah 
Pagendingan cukup fundamental dan radikal dalam menafsirkan nash-
nash syari’ah. Bahkan, mereka dikenal mengutamakan hukum azimah 
yang dianggap berat oleh masyarakat Muslim pada umumnya. Dimensi 
syari’ah, yang merupakan pandangan khas Idrisiyah, secara garis besar 
dikategorikan menjadi lima aspek, yaitu: 1) pandangan terhadap mazhab, 
2) masalah shalat Jum’at, 3) shalat-shalat Sunnah berjamaah, 4) tata cara 
berpakaian, dan 5) pengharaman merokok. Pandangan mereka tentang 
aspek pertama adalah sebagai berikut. Meskipun as-Sanusi maupun 
ibn Idris menganut mazhab Imam Malik, keduanya tetap menyeru para 
ulama untuk melakukan ijtihad dan tidak bertaklid pada suatu mazhab. 
Kaum Wara’i memandang mazhab-mazhab hanya berperan memberikan 
keleluasaan pendapat, bukan sebagai rujukan mutlak dan satu-satunya, 
yang menimbulkan fanatisme dan perpecahan internal umat Islam. 
Sebagaimana diakui Syekh Muhammad Dahlan, mazhab-mazhab 
yang dirujuknya mencapai 18 aliran di lingkungan Sunni. Ketika 
membahas pendapat para Imam Mazhab itu, hal yang dipentingkan adalah 
pertimbangan relevansi dan kontekstualisasi dengan permasalahan 
yang dicarikan jawabannya, tanpa membeda-bedakan asal dari mazhab 
pendapat tertentu. Bagi Dahlan, yang terpenting bukan hasil ijtihad 
(fiqh)-nya, melainkan metodologi (ushul fiqh)-nya. Sebagai contoh, Syekh 
Muhammad Dahlan memberikan penafsiran yang khas tentang hukum 
taklifi (wajib, sunnah, haram, makruh, dan mubah). Jika umat Islam pada 
umumnya memahami wajib sebagai perintah yang dibedakan pada derajat 
sanksi dan pahala saja, kalangan Idrisiyah memahami keduanya sebagai 
penjabaran syahadatain. Hukum wajib berasal dari Allah yang diterima 
hamba-Nya sebagai konsekuensi dari syahadat tauhid. Sedangkan hukum 
sunnah dipahami sebagai suatu perbuatan, ucapan dan persetujuan yang 
37 Departemen Agama, Ensiklopedi Islam, Jilid III, hlm. 1192.
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dinisbatkan kepada Rasul, maka mengerjakannya merupakan konsekuensi 
atas syahadat Rasul.38 Oleh karena itu, kaum Wara’i memandang tindakan 
keagamaan yang bernilai sunnah harus dikerjakan secara kontinu. 
Demikian halnya tentang haram dan makruh, keduanya merupakan satu 
kesatuan larangan yang berbeda ancamannya secara gradual saja. Seperti 
halnya makruh bermakna, sebetulnya, perbuatan yang mengandung 
ancaman (dosa) sebagaimana haram. Kendati derajatnya lebih kecil, dosa-
dosa kecil yang dikerjakan secara terus-menerus dapat pula menjadi 
haram.
Prinsip kesatuan perintah wajib-sunnah dan kesatuan larangan 
haram-makruh menjadi landasan pemikiran kaum Wara’i berkenaan 
dengan empat pemikiran lain. Mengenai shalat-shalat sunnah berjamaah 
misalnya, mereka bukan hanya melaksanakannya pada shalat-shalat 
tertentu seperti ’idain, tarawih, istisqa’, dan kusuf-khusuf saja, melainkan 
shalat-shalat rawatib, witir, tasbih, dan hajat. Pelaksanaan secara 
berjamaah bertujuan untuk mendapatkan pahala berjamaah sekaligus 
mendidik murid-murid awam untuk membiasakan shalat-shalat sunnah 
tersebut. Para Syekh Akbar Idrisiyah juga memberikan pemahaman yang 
berbeda dengan ulama pada umumnya tentang pelaksanaan shalat Jum’at. 
Shalat ini dapat dilaksanakan sepanjang waktu shalat zuhur, meskipun 
diperintahkan sebagai kewajiban tersendiri bukan sebagai pengganti 
shalat zuhur. Karena itu, shalat Jum’at mesti dilaksanakan kendati hanya 
di rumah dengan keluarga atau jamaah terbatas di luar awal waktu zuhur. 
Bahkan, jika tidak bisa berjamaah boleh pula dikerjakan sendiri (infirad).39
Adapun pandangan mereka tentang tata cara berpakaian adalah, 
pria Idrisiyah diharuskan mengenakan pakaian (celana panjang, jubah/
baju, dan peci) berwarna putih-putih, kecuali selempang (sorban) yang 
berwarna hijau. Berpakaian seperti ini mengikuti sunnah Rasulullah, di 
samping alasan penggunaan pakaian tersebut agar segera terlihat bila 
terkena kotoran. Mereka juga memandang sunnah hukumnya memelihara 
jenggot dan mencukur kumis tipis-tipis karena berdasarkan hadis dari 
ibn Umar bahwa hal itu sebagai pembeda (identitas) Muslim dari kaum 
38 Pili, “Tarekat Idrisiyah di Indonesia,” hlm. 142-143.
39 Pandangan kaum Wara’i seperti ini telah meninggalkan pendapat Imam Malik 
yang membolehkan jamaahnya minimal 12 orang. Ibid.
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musyrikin. Adapun pakaian kaum wanita didasarkan pada pandangan 
bahwa aurat mereka meliputi seluruh tubuhnya termasuk muka, dada, 
dan kedua telapak tangan. Maka, para wanita Idrisiyah diwajibkan 
mengenakan cadar (burgho atau jilbab).
Demikian pula pengembangan dimensi ilmu batin (tasawuf), yang ilmu 
ini menurut SyekhMuhammad Dahlan berfungsi “menyempurnakan adab 
syari’at dan adab berketuhanan”.40 Secara fundamental hal itu tercermin 
dari perilaku hubungan para murid Idrisiyah dengan guru (Syekh Akbar). 
Para murid Idrisiyah tidak diperkenankan berguru kepada Syekh Akbar 
karena karamah-nyaatau bertujuan mencari barakah-nya. Hal ini berbeda 
dengan pandangan para murid tarekat lain yang pada umumnya datang 
kepada guru untuk mencari barakah. Tarekat Idrisiyah justru mendorong 
murid-muridnya semata-mata untuk mendalami ilmu, sedangkan barakah 
diyakini sebagai efek dari pengamalan ajaran Idrisiyah.41 Kaum Wara’i 
hanya diharapkan dapat menjalankan taqwa dan ibadah yang istiqamah, 
sehingga bagi mereka berlaku istilah “istiqamah (konsisten) menjalankan 
ibadah lebih baik dari pada seribu karamah (al-istiqamah khairun min alfi 
karamah)”. Akibatnya, kepatuhan para murid atau santri di lingkungan 
kaum Wara’i tidak menunjukkan sikap primordialisdan pengkultusan 
kepada guru.
Fundamentalisasi ibadah memang merupakan prioritas gerakan 
Idrisiyah sejak masa perintisan tarekat ini oleh Syekh Akbar Abdul Fatah 
hingga masa perkembangannya sekarang. Misi demikian dikembangkan 
sebagai upaya untuk melanjutkan misi dakwah para sufi sebelumnya 
dalam memacu peningkatan iman-islam-ihsan masyarakat Muslim, atau 
seringkali dikonsepsikan kaum Wara’i sebagai gerakan “pendidikan elit 
40 Dikutip dari hasil rekaman Salim B. Pili, “pengajian minggu Syeikh Muhamad 
Dahlan, 25 Februari 1996, dalam Ibid., hlm. 172.
41 Seperti diinformasikan seorang murid senior Idrisiyah, jarang orang datang 
ke Idrisiyah hanya untuk mencari barakah. Sebab Syekh sendiri tidak pernah 
memberikan amalan tertentu kepada seseorang, kecuali orang itu mau mengamalkan 
wirid Idrisiyah. Pernah seseorang mau mencalonkan diri menjadi bupati, ia meminta 
dukungan dan doa, bahkan mengiming-imingi akan memberikan hadiah kepada 
Syekh Akbar, tetapi dia sendiri tidak bersedia menjadi murid Idrisiyah, Syekh Akbar 
Muhammad Dahlan tidak mengabulkannya. Menurut informan ini, Syekh Akbar 
tetap berpendirian bahwa barakah atau karamah dalam Idrisiyah lebih dipahami 
sebagai efek dari pengamalan wirid dan dzikir Idrisiyah semata. Wawancara dengan H. 
Udin, di Cisayong, 17 Maret 2007.
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keruhanian Muslim.” Proses gerakan ini, dalam realitas keagamaan 
kaum Wara’i sebagaimana diklasifikasi Syekh Akbar Muhammad Dahlan 
berlangsung menjadi empat tingkatan:
1. Amaliah lahir, yaitu peningkatan ibadah murid pada tingkatan syariat. 
Mereka dibimbing untuk terlebih dahulu memenuhi ibadah-ibadah 
wajib, kemudian ditingkatkan dengan ibadah-ibadah sunnah, seperti 
shalat-shalat dan puasa sunnah.
2. Muhasabah an-nafs, pada tahap ini murid diarahkan untuk 
memperhitungkan keadaan dirinya dalam kelayakan sebagai murid 
(salik). Tahap ini ditempuh murid sebagai jalan mengenal Tuhan 
dengan melakukan proses takhalli dan tahalli.42 Tahap ini merupakan 
awal dari amaliah batin.
3. Riyadhah Ruhaniyah, yaitu berusaha dengan sungguh-sungguh 
mengalahkan hawa nafsu. Pada fase ini kadang para murid melakukan 
uzlah dalam waktu tertentu untuk berkonsentrasi dalam ibadah.
4. Musyahadah, yaitu terbukanya mata hati dari hijab-hijab yang selama 
ini menjadi penghalang dalam mengenal alam hakikat.43
Tahapan tersebut mencerminkan kesinambungan antara syari’at dan 
tasawuf dalam ibadah. Dengan kata lain, praktik ibadah secara sistematis 
berlangsung mulai dari tahapan yang bersifat syariat, berlanjut dengan 
menempuh tarekat, sampai mendapatkan hakikat. Proses ibadah ini bagi 
para murid merupakan amalan yang tergolong sulit dan berat. Oleh 
karena itu, pengamal ataupun penganut Idrisiyah terbatas pada elite 
keruhanian seperti dimaksudkan di atas. Meskipun begitu, tahapan 
amaliah murid Idrisiyah tidak pula dikonsepsikan sebagai maqamat atau 
ahwal sebagaimana lazim disebutkan dalam buku-buku teks ilmu tasawuf. 
Konsep-konsep seperti sabar, syukur, ridha, dan tawakkal seringkali 
ditekankan Syekh Akbar dan para wakilnya dalam pengajian-pengajian 
tarekat. Akan tetapi, hal itu semata-mata diterangkan sebagai perbuatan-
perbuatan hati (al-’amal al-qalbiyah) daripada maqmat dan ahwal.44
Riyadhah Ruhaniyah merupakan bentuk gerakan yang sangat menonjol 
42 Takhalli, artinya mengosongkan diri dari sifat tercela (madzmumah). Sedangkan 
tahalli adalah menghiasi diri dengan sifat-sifat terpuji (mahmudah).
43 Dahlan, Sepintas mengenai Thariqat Al-Idrisiyyah, hlm. 10-11.
44 Dikonfirmasikan dengan Nunang Fathurrohman dalam wawancara, 15 Maret 
2007.
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di kalangan kaum Wara’i dalam proses fundamentalisme keagamaan, baik 
gerakan tersebut dijalankan melalui praktik harian, maupun Pekan Santri 
Qini yang dilaksanakan sebagai salah satu sarana peningkatan ibadah 
menggantikan khalwat, uzlah, atau meditasi sebagaimana pembahasan 
terdahulu mengenai sistem ritual tarekat ini. Semuanya menunjukkan 
tipe eksklusifisme kaum Wara’i yang bertahan sepanjang sejarah. 
Selama ini, perubahan gerakan tersebut hanya terjadi melalui modifikasi 
pengajaran dan pendidikan tarekat. Mereka memperluas pemahaman 
dan pengamalan Tarekat Idrisiyah, tidak hanya sebagai amaliah praktis 
bagi keperluan pribadi, melainkan berfungsi ilmiah (teoretis) yang 
berguna bagi generasi penerus. Untuk itu, sejak 1978, pengajaran tarekat 
dikembangkan melalui pendidikan formal maupun pendidikan khusus 
pesantren (pesantren takhassus) yang diselenggarakan di Pesantren 
Pagendingan. 
Gerakan fundamentalisme kaum Wara’i di bidang sosial tercermin 
dalam aktivitas mereka memodifikasi usaha peningkatan kesejahteraan 
melalui pemanfaatan potensi ekonomi pesantren. Pesantren Fathiyyah al-
Idrisiyah Pagendingan berdiri di area seluas lebih kurang dua hektar. Di 
dalamnya terdapat gedung Masjid al-Fatah yang cukup besar dan megah, 
rumah Syekh Akbar dan keluarganya, asrama santri dan madrasah-
madrasah, sejumlah kolam pada area 3.450 m² yang cukup produktif 
untuk perikanan, lahan sawah (±24.318 m²) dan ladang (±8.450 m²). 
Penggarapan lahan-lahan produktif ini dilakukan oleh murid-murid tarekat 
dari penduduk sekitar dengan sistem bagi hasil. Semua pengembangan 
serta pemanfaatan aset pesantren dikelola oleh Yayasan Fathiyyah al-
Idrisiyyah. Kemudian, 1984 Yayasan mendirikan Koperasi Pesantren yang 
bergerak di bidang usaha perdagangan dan peternakan sapi. Sekarang 
koperasi telah memiliki berbagai jenis usaha, seperti Telepon Umum 
Tunggu, Foto Kopi, Toko Elektronik, Toko Serba Ada, Warung Makan, dan 
Toko Material. Anggota koperasi ini adalah murid-murid Idrisiyah dan 
dewan guru madrasah-madrasah, sedangkan pengurus hariannya adalah 
murid atau santri senior yang masih tinggal di Pesantren.
Seiring gerakan Idrisiyah di bidang kesejahteraan sosial tersebut, 
lingkup gerakankaum Wara’imenjadi lebih luas dalam hubungan mereka 
dengan masyarakat non-tarekat. Hubungan mereka berlangsung tidak 
hanya di bidang ekonomi, sosial, dan pendidikan, tetapi juga dalam ritual 
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keagamaan seperti pelaksanaan shalat ‘idain di Masjid al-Fatah yang juga 
diikuti oleh jamaah non-Idrisiyah. Ibadah qurban di pesantren ini juga 
diikuti para murid tarekat dari kota-kota besar dan hasilnya dibagikan 
kepada masyarakat umum di sekitar pesantren. Demikianlah hubungan 
timbal-balik biasa berlangsung di antara internal jamaah Idrisiyah dan 
antara mereka dan masyarakat luas.
Potensi gerakan fundamentalisme kaum Wara’I, sebagaimana terurai 
di atas, pada gilirannya berperan terhadap gerakan maupun partisipasi 
mereka di bidang sosial-politik. Sebagaimana telah dikemukakan pada 
bagian terdahulu, upaya-upaya yang dirintis Syekh Abdul Fatah pada awal 
gerakan Idrisiyah bukan hanya bermakna sebagai reformasi keagamaan, 
melainkan juga berpengaruh secara simbolik terhadap perlawanan budaya 
maupun politik. Rintisannya mengharamkan rokok dan berpakaian gamis 
dan cadar, misalnya, bukan saja bermakna perbaikan moralitas agama 
di lingkungan masyarakat Muslim, melainkan secara tidak langsung 
memberikan perlawanan terhadap politik penjajah yang mengembangkan 
pengaruh budaya Barat (misalnya, pemakaian dasi dan jas). Syekh Abdul 
Fatah sempat berfatwa, berpakaian model Barat berarti perilaku yang 
sama dengan at-tasawwuh (asimilatif) terhadap politik penjajah.45
Sikap fundamental kaum Wara’i mempertahankan tradisi dan 
simbol-simbol tarekat bertahan sepanjang sejarahnya, tetapi tidak 
demikian halnya dengan gerakan mereka di bidang politik. Sejak 
kemerdekaan Indonesia, Syekh Akbar dan penganut Idrisiyah tampak 
akomodatif terhadap pemerintah. Keterlibatan langsung mereka dalam 
perjuangan kebangsaan melawan Agresi Belanda, perlawanan terhadap 
pemberontakan Darul Islam Kartosuwiryo, dan kontak senjata ketika 
meletusnya Pemberontakan Gestapu 1965 merupakan indikasi atas 
partisipasi politik mereka terhadap negara. Hubungan antara mereka dan 
pemerintah kian menguat sejak kekuasaan politik negara dikendalikan 
oleh rezim Orde Baru. Pada masa ini, pihak penguasa (pemerintah dan 
kekuatan sosial-politiknya) juga menaruh perhatian untuk memanfaatkan 
potensi sosial Idrisiyah.
Sejak 1977 Syekh Akbar Muhammad Dahlan membawa jamaah 
Idrisiyah untuk menjadi pendukung pemerintah dan Golongan Karya. 
45 Ibid.
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Partisipasi politik mereka sangat menonjol, khususnya pada saat 
menjelang Pemilihan Umum dan Sidang Umum MPR. Pada kegiatan-
kegiatan tersebut, biasanya sejumlah murid Idrisiyah dengan pakaian 
khas putih-putih dikerahkan untuk menyertai Tim Kampanye Golkar. 
Keterlibatan Idrisiyah tersebut dijelaskan Tatang Achyar, salah seorang 
putra Syekh Akbar Muhammad Dahlan dan yang memimpin jamaah 
mewakili Syekh, sebagai berikut:
Kalangan Idrisiyah mendukung Golkar karena mereka melihat potensi 
politiknya yang besar dan kuat. Waktu itu yang terlibat langsung juga 
bukan Syekh Akbar, melainkan diwakili oleh saya (Tatang Achyar). Golkar 
sendiri menarik Idrisiyah seiring dengan kebijakannya tentang “hijau 
royo-royo” dalam Golkar. Kebetulan Idrisiyah dengan penampilannya 
yang khas dipandang representasi umat Islam dengan jargon Islam yang 
kaffah, sehingga Idrisiyah selalu dilibatkan dalam event-event Golkar 
itu. Strategi Golkar seperti ini sebetulnya dalam rangka menunjukkan 
keunggulan Islam di dalam partai, yang berarti juga untuk menundukkan 
lawan politiknya, terutama PPP yang mengklaim berbasis Islam. Dengan 
strategi Golkar seperti itu, Idrisiyah juga memperoleh keuntungan politik, 
setidaknya jika selama ini kaum Idrisi dengan gamis dan cadar-nya sangat 
marginal, maka setelah ikut serta dalam Golkar menjadi kosmopolis. 
Di samping itu, memang terdapat pula efek fisik, seperti bantuan 
pembangunan masjid, asrama, dan sebagainya. Namun, secara substantif, 
Idrisiyah juga mempunyai kepentingan dakwah bil hal.46
Selain keterlibatan kaum Wara’i dalam kampanye-kampanye Golkar, 
mereka juga dijadikan jamaah utama dalam kegiatan lailatul munajat, 
dzikir, dan doa-doa selama 40 hari sebagai tindak spiritual khusus yang 
diadakan Golkar setiap menjelang pemilu. Pada kesempatan lain, jamaah 
Idrisiyah senantiasa diundang untuk pengajian Hikmatur Ridha (Darma 
Aji Rasa) yang secara berkala dan bergantian diselenggarakan di kediaman 
para pejabat tingkat menteri atau Pimpinan Pusat Golongan Karya. Di 
luar kegiatan-kegiatan tersebut, Jamaah Idrisiyah seringkali dilibatkan 
menjadi semacam “Tim Spiritual” dalam kegiatan-kegiatan sosial yang 
diselenggarakan pemerintah, antara lain: pencanangan Program Keluarga 
Berencana (KB) Lestari, Gerakan Sejuta Pohon, Koperasi Pesantren, Pusat 
46 Wawancara dengan Tatang Achyar, 15 Maret 2007.
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Informasi Pesantren, Gerakan Wakaf Buku Nasional, dan sebagainya. 
Bahkan, peranan mereka seperti itu biasa difungsikan oleh para pejabat 
negara dalam acara buka puasa bersama, tarawihkeliling, halal bil halal, 
syukuran, dan tahlilan.
Partisipasi politik kaum Wara’i seringkali terjadi karena kharisma 
serta kedekatan Syekh Akbar dengan elite politik dan pejabat pada tingkat 
nasional. Terutama pada masa kepemimpinan Syekh Muhammad Dahlan, 
sejak dirinya bergabung dengan Golkar, dia cukup dekat dengan para 
petinggi negara. Zawiyah Idrisiyah di Jl. Batu Tulis Jakarta, tempat tinggal 
Syekh Akbar yang berdekatan dengan Istana Negara, membuatnya sering 
mendapat kunjungan pribadi sejumlah pejabat dan para tokoh masyarakat, 
seperti beberapa orang artis.47 Mereka juga kadang berkunjung ke 
Pesantren Pagendingan Tasikmalaya.
Partisipasi politik seperti itu, menurut kaum Wara’i, bukan berarti 
meruntuhkan kekentalan fundamentalisme gerakan tarekatnya. 
Partisipasi mereka semata-mata strategi praktis dakwah Idrisiyah yang 
dipandang lebih kondusif dengan arus politik waktu itu. Sebagaimana 
dikemukakan dalam pembahasan sebelumnya,Syekh Akbar Abdul Fatah 
maupun Muhammad Dahlan bercita-cita kuat mempertahankan satu 
partai politik Islam, yang pada masanya mereka hanya mendukung 
Masyumi dan PPP. Namun kemudian, sejak 1978 Syekh Muhammad 
Dahlan beralih mendukung Golkar dan lebih dekat kepada Pemerintah 
disebabkan alasan-alasan praktis. Pertama,Syekh Akbar memandang 
ketaatan kepada pemerintah sebagai konsistensi atas ayat Al-Quran: 
athi’ullaha wa athi’ur-rasul wa ulil amri minkum, dan pemerintah dipandang 
telah berjasa besar dalam pengembangan Islam di Indonesia. Meskipun 
pemerintah memang tidak luput dari kesalahan, kesalahan mereka 
diibaratkan orang yang tengah hanyut dalam kelemahannya, sehingga 
mereka mesti ditolong dan diulurkan tali keselamatan. Dalam hal ini, 
Syekh Akbar sering memberikan penjelasan terhadap ayat di atas dengan 
kisah para Nabi. Misalnya, ketika mereka menyikapi Fir’aun yang jelas-
jelas menjadi tiran (thagut), Tuhan justru memerintahkan Nabi Musa 
dan Nabi Harun untuk menghadapinya dengan cara-cara santun (qaulan 
47 Di antaranya: Eva Arnaz, Muhsin Alatas, Titik Sandora, Yati Octavia, dan 
Funky Suwito beserta keluarganya.
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layyinan).48 Kedua,Partai Islam khususnya PPP ketika itu dinilai tidak kuat 
lagi memperjuangkan politik Islam dan pada masanya Golkar diprediksi 
akan menjadi “naga besar” dalam perpolitikan Indonesia. Karena itu, Syekh 
Muhammad Dahlan mengerahkan murid-murid Idrisiyah mendukung 
Golkar semata-mata demi efektivitas dakwah dan tetap bertujuan 
melakukan Islamisasi di dalamnya. Terkait dengan alasan kedua ini, alasan 
ketiga adalah kalangan Idrisiyah merasa aman menyelenggarakan gerakan 
dan aktivitas tarekatnya. Sebelumnya, yakni selama masih mendukung 
PPP, mereka selalu diganggu oleh oknum-oknum pemerintah di tingkat 
Koramil dan Kapolsek Kecamatan Cisayong, Pemda tingkat II dan Kantor 
Departemen Agama Tasikmalaya dalam hal perizinan penyelenggaraan 
kegiatan. Setelah mendukung Golkar, hambatan itu tidak pernah terjadi 
lagi. Bahkan, para pejabat tingkat Desa, Kecamatan maupun Kabupaten 
kerap menghadiri undangan Idirisiyah dalam acara Pekan Santri Qini.
Berdasarkan gejala-gejala tersebut, dapat disimpulkan bahwa 
gerakan fundamentalisme kaum Wara’i adalah fundamentalis-tradisional, 
meskipun fundamentalisme tersebut hanya ada dalam pelaksanaan 
beberapa aspek syariat saja. Hal ini juga sebagai gejala implementasi 
Idrisiyah dalam penyeimbangan sufisme dengan syariat. Kekuatan 
Tarekat Idrisiyah dalam mengembangkan tradisi keagamaannya menjadi 
daya tarik tersendiri di kalangan masyarakat. Misalnya, Golkar atau partai 
lain tidak tertarik kepadanya bukan lantaran kuantitas murid Idrisiyah 
sebagai gudang suara bagi partai sebagaimana disimpulkan Martin van 
Bruinessen, melainkan karena kesadaran agama di kalangan elite politik 
dan dalam proses kesadaran itu, lalu jatuh pilihan kepada Idrisiyah. 
Kalangan Idrisiyah tidak pernah berusaha mengajukan proposal kepada 
pemerintah. Pada dasarnya, Idrisiyah tidak banyak memperhatikan 
masalah politik. Syekh selalu menyampaikan, “biarlah hal itu urusan yang 
lain”. Namun, keikutsertaan kepada partai politik sebagaimana dijelaskan 
di atas cenderung berarti mengikuti arus besar politik yang ada.
C. Tradisi Tarekat Tijaniyah
Tarekat Tijaniyah sejak awal didirikan oleh Syekh Ahmad at-Tijani, 
seorang tokoh Sufi dari Afrika Utara, lebih berfungsi sebagai wahana 
48 Dikutip dari Pilli, “Tarekat Idrisiyah di Indonesia,” hlm. 137.
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reformasi massa daripada wahana pemusatan loyalitas spiritual dan 
inspirasi bagi masyarakat. Tarekat Tijaniyah memang termasuk tarekat 
baru yang paling dinamis dalam merealisasikan potensinya sebagai alat 
untuk membangkitkan kembali agama dengan cara mengajak seluruh 
lapisan masyarakat agar mengikuti tarekat ini.49 Doktrin utama Tijaniyah 
yang membedakannya dengan tarekat lain ialah serangkaian wirid yang 
ditetapkan sebagai inti ajaran dan ritual tarekat yang diperoleh Syekh 
Ahmad at-Tijani dari Rasulullah SAW dalam keadaan sadar (yaqzhah). 
Sekalipun doktrin ini kontroversial di kalangan ulama sufi yang lain, 
ternyata pengembangannyamenggunakan metode propaganda yang 
unik. Pertama,tuntutan eksklusifitas atas anggota-anggota dinilai sangat 
efektif dalam menyebarkan kesetiaan kepada tarekat ini. Anggota 
atau murid Tijaniyah diharapkan meninggalkan seluruh komitmennya 
kepada tarekat-tarekat lain dengan meyakini bahwa semua tarekat itu 
rendah serta percaya tidak berdosa meninggalkan aliran-aliran yang lain. 
Sebaliknya, jika seseorang meninggalkan Tarekat Tijaniyah, ia dianggap 
sangat berbahaya sebab apabila ia meninggal dunia akan dihukum kafir. 
Para pendakwah Tijaniyah menekankan terdapatnya berbagai manfaat di 
dunia maupun di akhirat kelak sebagai hasil dari ketaatan terhadap ajaran 
tarekat ini dan keteraturan menjalankan seluruh praktik tarekat dalam 
wirid-wirid (aurad) Tijaniyah. Sebaliknya, kegagalan menjalankan praktik 
tarekat ini, atau mengatakan hal-hal yang buruk tentang Ahmad at-Tijani 
akan memperoleh nasib sama dengan orang-orang yang meninggalkan 
Tarekat Tijaniyah.50 Eksklusifitas Tijaniyah seperti itu merupakan 
konsekuensi atas keyakinan Syekh Ahmad at-Tijani bahwa Nabi telah 
menampakkan diri kepadanya dan dia menyatakan kedudukannya sebagai 
tokoh sufi yang sempurna (khatm al-aulia), sehingga ia harus memutuskan 
hubungan dengan tokoh-tokoh sufi lain. Bahkan, ia melarang menziarahi 
makam-makam wali. 
Meskipun eksklusifitas at-Tijani telah mengubah pandangan dan 
praktik tasawuf yang berbeda dari para sufi terdahulu, ternyata ia 
telah memberikan kontribusi besar bagi penyebaran Tarekat Tijaniyah. 
Para pengikut tertarik kepada tarekat ini, selain karena Ahmad at-
49 Sirriyeh, Sufi dan Anti Sufi, hlm. 24. 
50 Ibid., hlm. 26.
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Tijani sendiri memperoleh kekayaan dunia, karena ia juga memberikan 
penolakan terhadap faham sufi tradisional dalam bentuk zuhud.At-
Tijani menggantikan penolakan kenikmatan fisik dengan mendorong 
para pengikutnya untuk semangat bersyukur atas nikmat Allah di dunia 
ini. Menurut at-Tijani, orang-orang kaya tidak perlu melepaskan gaya 
hidup mewahnya, tetapi menggunakan kekayaan itu untuk mengabdi 
kepada tarekat. Demikian pula orang-orang miskin dianjurkan untuk 
mempunyai harapan akan peningkatan nasib mereka. Anggota-anggota 
Tijaniyah biasanya diharuskan melaksanakan kewajiban-kewajiban agama 
ditambah dengan wirid-wirid dan doa-doa Tijaniyah. Mereka diwajibkan 
bekerja mencari nafkah dan tidak dianjurkan untuk meminta-minta 
atau mengharapkan sedekah. Mereka dianjurkan untuk berkonsentrasi 
membebaskan hati dari seluruh rasa cinta duniawi dan memperkuat rasa 
cinta kepada nikmat-nikmat Allah serta mensyukurinya di segala keadaan, 
baik kaya maupun miskin. Mereka diharapkan tidak berusaha untuk 
menonjol di tengah-tengah manusia dengan melakukan puasa-puasa atau 
berpantang tidur secara berlebihan. Mereka dianjurkan menjalankan 
hidup selayaknya orang bukan pemeluk tarekat, tetapi mereka tetap 
didorong untuk berusaha menjauhi dosa. Praktik sufisme seperti ini 
merupakan cara-cara yang mudah ditempuh oleh seluruh lapisan 
masyarakat, dan cara demikian pada gilirannya membantu peningkatan 
jumlah anggota serta perluasan pengaruh Tijaniyah. Pola pengembangan 
Tijaniyah tersebut memberikan gambaran akan arti pragmatisme gerakan 
tarekat ini dibandingkan tarekat-tarekat yang lain.
Tipe pengembangan Tijaniyah sebagaimana dilakukan para perintis 
dan pengikutnya pada periode awal tampak bertahan sebagai tipe gerakan 
kaum Tijani yang khas hingga perkembangannya di daerah penelitian. 
Gerakan kaum Tijani mempertahankan warisan doktrin at-Tijani secara 
fundamental. Hal itu tampak dalam berbagai aktivitas tarekat ini yang 
semakin kuat menunjukkan identitasnya yang khas, sekalipun mereka 
dihadapkan dengan berbagai sorotan pihak luar mengenai keabsahan 
ajaran yang dikembangkan. Kekentalan kaum Tijani mempertahankan 
doktrin serta identitas tarekat itu juga ditunjukkan dalam upaya-upaya 
mereka merefleksikan segi-segi fundamentalitas ajaran tarekat melalui 
aktivitas-aktivitas yang pragmatis di bidang keagamaan maupun sosial-
politik. 
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Pusat Pengembangan Kaum Tijani di Biru
Gerakan kaum Tijani di Garut mengembangkan ajaran-ajaran at-
Tijani secara fundamental dimulai sejak masa perintisan oleh K.H. 
Badruzzaman. Ia menyatakan diri mengikuti Tarekat Tijaniyah dan 
diangkat sebagai muqaddam. Ia memperteguh keyakinannya pada tarekat 
ini karena inisiasi ajaran yang diperoleh Syekh at-Tijani melalui sistem 
barzakhi. Untuk itu, Badruzzaman menyebut Tarekat Tijaniyah sebagai 
Tarekat Barzakhiyah. Artinya, tarekat yang diterima Nabi Muhammad 
SAW atas bimbingannya kepada seorang wali dalam keadaan jaga dan 
berarti tarekat tersebut diperoleh melalui talqin barzakhi.51 Demikian 
Badruzzaman dan para pelanjutnya meyakini sistem barzakhi dengan 
alasan karena ajaran-ajarannya diperoleh langsung oleh Syekh Ahmad 
at-Tijani dalam perjumpaan dengan Rasulullah, walaupun ia telah berada 
di alam barzakh. Mereka juga percaya bahwa bertemu dengan Rasulullah 
dalam keadaan jaga merupakan bagian dari karamah serta maqam 
kewalian Syekh at-Tijani dari Rasulullah SAW.52 Karena itu pula, kaum 
51 Baca, KH. Badruzzaman, Silk as-Suni (Garut: Pesantren al-Falah, t.t.), hlm. 6. 
Dalam kitab ini, talqin barzakhidiyakini diterima seorang guru (Syekh) dari Rasulullah 
di alam barzakh.
52 Ikyan Badruzzaman, Syeikh Ahmad at-Tijani dan Thariqat Tijaniyah di Indonesia, 
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Tijani meyakini Tijaniyah sebagai tarekat yang mempunyai sanad sampai 
kepada Nabi Muhammad SAW. 
Gejala lainnya tentang fundamentalisme kaum Tijani, antara lain: 
pertama,keyakinan mereka terhadap konsep “wali khatam”-nya Syekh 
Ahmad at-Tijani, meskipun hal ini bukan syarat pokok bagi seluruh 
anggota Tijani. Perkembangan tarekat ini pada periode Badruzzaman dan 
pengganti sesudahnya menjadikankeyakinan tersebut sebagai landasan 
ideologis bagi para muqaddam dalam menggerakkan Tarekat Tijaniyah, 
atau terbatas pada mereka yang dapat mengembangkan keyakinannya 
secara filosofis. Sementara itu, bagi murid Tijaniyah pada umumnya 
hal itu bukan syarat utama dalam mengamalkan wirid Tijaniyah. Kedua, 
proses fundamentalisasi doktrin tersebut diperkuat pengembangannya 
pada periode kontemporer, sejak kalangan intelektual memainkan 
peranan dalam kepemimpinan Tarekat Tijaniyah di Garut. Para muqaddam 
meyakini bahwa memperkuat pemahaman dan keyakinan terhadap 
keutamaan Syekh at-Tijani sebagai berkah yang membuat masyarakat 
semakin tertarik kepada Tijaniyah. Gejala kedua ini secara praktis 
diimplementasikan dalam sistem ritual bersama melalui ijma’ hailalah, 
peringatan haul Syekh at-Tijani, maupun ‘idul khatmi.53
Sementara itu, dilihat dari sudut praktik, pengamalan Tarekat 
Tijaniyah tidak banyak berbeda dengan tarekat lain, kecuali metode 
pengamalannya yang konsisten pada doktrin dan praktik tarekat at-Tijani. 
Tarekat Tijaniyah dalam jaringan keguruan Syekh Badruzzaman telah 
berkembang dalam banyak cabang dan daerah di bawah kepemimpinan 
para muqaddam. Ternyata, sistem ritual jaringan keguruan tersebut 
dengan jaringan tarekat dari berbagai jalur keguruan di daerah lain juga 
menunjukkan kesamaan metode. Kesamaan itu terkomunikasikan dalam 
sistem ritual bersama antarkomunitas-komunitas Tijaniyah di Indonesia.54 
Dalam hal ini, berbeda dengan TQN, antara perguruannya di Suryalaya 
dengan di tempat lain terdapat perbedaan metode pengembangan karena 
TQN tidak mengembangkan komunikasi antarperguruan yang berbeda. 
(Garut: Zawiyah Thariqat Tijaniyah, 2007), hlm. 35.
53 Wawancara dengan Kyai Ikyan Badruzzaman, di Zawiyah Samarang, 22 Mei 
2007. 
54 Ibid.
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Begitu pula, apabila pengembangan ajaran pada tarekat lain tergantung 
pada kebijakan dan modifikasi seorang mursyid, pengembangan ajaran 
Tijaniyah tidak bisa berubah. Misalnya, dalam jumlah hitungan wirid 
selalu tetap sebagaimana ditentukan Syekh at-Tijani. Konsistensi ajaran 
itu menyebabkan Tijaniyah mudah melakukan kegiatan bersama, seperti 
tradisi ‘idul khatmi yang biasa diikuti lebih dari seratus ribu pengikut.55
Pengembangan Tijaniyah di Garut menekankan aspek syariat dalam 
praktik ibadah mahdhah sebagaimana dijelaskan dalam karya-karya Syekh 
Badruzzaman tentang kaifiyat shalat, wudhu, tauhid, dan sebagainya. 
Untuk hal ini, terdapat pengertian bahwa Tijaniyah merupakan pintu 
pembuka bagi pengamalan syariat atau tarekat dan berfungsi sebagai 
media penguatan keagamaan menuju pengamalan syariat. Dibandingkan 
dengan pandangan klasik yang menyatakan bahwa tarekat sebagai suatu 
tahapan setelah seseorang menjalankan syariat, kaum Tijani justru 
berpendirian lain bahwa melalui tarekatlah syariat dapat dijalankan. 
Fungsi praktis pengembangan tarekat seperti itu merupakan perubahan 
yang ditempuh Syekh Badruzzaman dalam gerakan Tijaniyah sejak awal 
perkembangannya di Garut. Proses penyadaran keagamaan masyarakat 
dengan mendahulukan metode tarekat, didasarkan pada alasan bahwa 
upaya pengembangan bidang syariat (khususnya dalam praktik ibadah) 
dipandang sulit. Misalnya, orang tidak dapat istiqamah melaksanakan 
ibadah shalat atau bahkan masih mengabaikannya, maka setelah ia 
mengikuti tarekat, timbul kesadaran untuk mengamalkan ibadah. Fungsi 
pengembangan praktik ibadah secara syariat terhadap ketarekatan seperti 
itu merupakan tipe pengamalan tasawuf, atau sebagaimana dimaksudkan 
Fazlur Rahman sebagai suatu kenyataan neo-sufisme di kalangan kaum 
Tijani. Fungsionalisasi tarekat ini menjadi indikasi perubahan perilaku 
keagamaan masyarakat yang lebih tersentuh kesadarannya untuk 
mengamalkan agama setelah mereka mengikuti Tarekat Tijaniyah. 
K.H. Badruzzaman menjadikan Pesantren al-Falah Biru sebagai pusat 
pengembangan Tijaniyah hingga akhir hayatnya (1971). Di pesantren ini ia 
merintis, mengembangkan, dan memperluas pengaruh Tijaniyah. Selama 
kepemimpinannya yang cukup lama, sekitar 36 tahun, Badruzzaman 
mengajarkan tarekat dimulai dari lingkungan santri Pesantren Biru 
55 Ibid.
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dan masyarakat luar yang biasa mengikuti pengajian rutin di pesantren 
tersebut. Mulai 1939, Badruzzaman menempuh “gerakan hijrah” bagi 
pengembangan Tijaniyah. Ia bersama sejumlah murid berpindah tempat 
ke beberapa daerah lain, seperti desa Cikalong di Garut selatan selama 
dua tahun (1939-1941). Dari daerah ini, ia pindah ke Majenang selama 
satu tahun; kemudian pindah lagi ke Indularang di Tasikmalaya selama 
empat bulan. Di tempat-tempat itu Badruzzaman memperoleh pengikut 
Tijaniyah. Akhirnya ia kembali ke Biru pada pertengahan 1943. 
Pada masa-masa selanjutnya, pengembangan Tarekat Tijaniyah 
dilakukan Badruzzaman melalui pesantren selayaknya kepemimpinan 
tarekat yang mengandalkan hubungan guru-murid. Kedudukan 
Badruzzaman pada masanya merupakan khalifah untuk wilayah Priangan, 
dan para penganut Tijaniyah dari beberapa daerah di wilayah ini mengambil 
talqin kepadanya. Daya tarik masyarakat terhadap tarekat ini disebabkan 
oleh adanya faktor kharismatik khalifah serta dukungan loyalitas dan 
dakwah para muridnya. Selain itu, juga disebabkan oleh keunikan 
Tijaniyah dibanding tarekat lain, yaitu banyak menyederhanakan aspek-
aspek ritual dan kemudahan untuk menjadi anggota tarekat tersebut.56
K.H. Badruzzaman berusaha mengembangkan ajaran Tijaniyah 
dengan bahasa serta alam pikiran yang mudah dijangkau masyarakat 
awam. Dia memformulasikan ajaran melalui karya-karyanya yang 
disajikan secara sederhana, meskipun tetap merujuk kepada kitab-kitab 
Mashadir at-Tijaniyyah. Karya-karya K.H. Badruzzaman yang berisi 
pedoman amalan Tijaniyah adalah al-Jauhar al-Mussawan, Risalah Silk as-
Sunni, dan Dzikir Jahr dan Khafi. Semuanya ditulis dalam bahasa Sunda 
beraksara Arab.57 Kitab yang berkaitan langsung dengan petunjuk praktik 
dan bacaan wirid-wirid Tijaniyah adalah al-Jauhar al-Mussawan. Di dalam 
kitab ini,K.H. Badruzzaman secara ringkas dan rinci menguraikan isi 
ajaran wirid, bentuk-bentuk wirid, serta dasar-dasar ajarannya, baik aspek 
teologi, aspek hukum, maupun aspek tasawuf. Di dalamnya dijelaskan 
56 Ummu Salamah, Sosialisme Tarekat: Menjejaki Tradisi dan Amaliyah Spiritual 
Sufisme, (Bandung: Humaniora, 2005). 
57 Kitab al-Jauhar al-Mussawan lebih praktis menjadi buku pedoman bagi murid-
murid tarekat dalam mengamalkan wirid. Isinya berkenaan dengan isi dan bentuk 
amalan wirid yang wajib bagi murid-murid. Kitab Risalah Silk as-Sunni lebih terkait 
dengan sejarah dan silsilah Tarekat Tijaniyah yang diterima K.H. Badruzzaman. Kitab 
Zikr Jahr dan Khafi lebih terkait dengan teknik berdzikir.
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tentang makna lafaz-lafaz dan kandungan unsur penting yang terdapat 
pada bacaan wirid Tijaniyah. Penjelasan tersebut secara garis besar 
dinamakan syarah tentang istighfar, baik dalam wazifah maupun hailalah, 
syarah tentang shalawat al-fatih li ma ughliq dan shalawat jauharah al-kamal 
dan syarah tentang kalimat tauhid la ilaha illa Allah. Kitab tersebut juga 
menjelaskan teknik konsentrasi, pengaturan waktu, dan bekal-bekal 
dasar yang harus dimiliki murid, seperti ilmu tajwid.
Tipe pengembangan Tarekat Tijaniyah hasil rintisan Badruzzaman, 
bertahan sebagai metode dan strategi dakwah Tijaniyah pada masa-masa 
selanjutnya. Proses pemantapan segi-segi syariat dalam gerakan Tijaniyah 
selalu dilakukan oleh para muqaddam untuk mengisi ketarekatan kaum 
Tijani, meskipun pengembangan syariat tersebut baru terbatas pada 
sekitar praktik ibadah. Pengembangan bidang muamalah—sebagaimana 
gerakan tarekat lain yang dilakukan melalui perluasan kegiatan dan 
kelembagaan tarekat di bidang sosial dan pendidikan—belum banyak 
dilakukan secara terorganisasi di kalangan kaum Tijani Garut. 
Sementara itu, gerakan kaum Tijani di bidang sosial-politik 
menunjukkan eksistensinya ketika berhadapan dengan tantangan politik 
nasional maupun lokal dan situasi perubahan sosial. Seperti halnya 
terjadi pada situasi politik di Priangan pada awal kemerdekaan, kaum 
Tijani mengikuti kepemimpinan K.H. Badruzzaman yang pada mulanya 
mendukung gerakan fundamentalisme DI/TII. Tetapi kemudian, kaum 
Tijani memandangnya sebagai gerakan eksklusif dan berseberangan 
dengan pemerintah, maka mereka meninggalkan gerakan DI/TII tersebut. 
Pada perkembangan selanjutnya, kaum Tijani menghadapi kehidupan 
sosial-politik secara terbuka melalui kedekatan serta dukungan terhadap 
pemerintah. Sedangkan terhadap perubahan sosial maupun gerakan-
gerakan lain di luar komunitas mereka, dihadapi tanpa terikat dengan 
segmen sosial atau politik tertentu. 
Kaum Tijani bersikap fleksibel mengembangkan peran aktif di bidang 
sosial-politik. Sebagaimana dijelaskan K.H. Dadang Ridwan, sesepuh 
muqaddam Tijaniyah sekarang, sikap sosial-politik kaum Tijani berpedoman 
pada prinsip ushul fiqh: wa an yu’ammila ‘adatan nas, atau wa an yunassiba 
‘adatan nas (hendaklah berbuat atau bersikap dengan menyesuaikan diri 
pada kebiasaan dan situasi kehidupan manusia), selama hal itu dapat 
dijadikan media untuk melaksanakan amar ma’ruf nahi munkar. Dalam 
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kaitannya dengan masalah-masalah sosial-politik, pengamalan tarekat 
itu sendiri tidak didasarkan pada prinsip-prinsip yang khas sebagai 
implementasi ajaran maupun amalan Tijaniyah. Fungsi tarekat, dalam 
hal itu, semata-mata diharapkan menjadi filter atas berbagai sikap dan 
gerakan kaum Tijani. Kiai Dadang Ridwan mendasarkan pandangannya 
terhadap prinsip tasawuf sebagai “kesadaran fitrah yang mengarahkan 
jiwa kepada amal dan kegiatan sungguh-sungguh menjaga diri dari 
pengaruh negatif keduniawian guna mendekatkan diri kepada Allah, dan 
untuk mendapatkan perasaan hubungan erat dengan-Nya.” Oleh karena 
itu, menurut sesepuh Tijaniyah ini, pada dasarnya tidak ada larangan 
bagi murid-murid untuk menghadapi bentuk kehidupan dunia apa pun 
asalkan mereka tetap berpegang teguh pada prinsip agama, khususnya 
berdasarkan ajaran-ajaran Tijaniyah.58
Seiring dengan pandangan tersebut, Ikyan Badruzzaman, 
muqaddam di Zawiyah Samarang, menekankan pengamalan Tijaniyah 
pada keserasian antara tasawuf dan syari’at. Menurutnya, tasawuf pada 
intinya adalah “mengamalkan syari’at atau meningkatkan amaliah syari’at, 
sebab tasawuf adalah wujud kepatuhan mengamalkan perintah dan 
menjauhi larangan Allah. Tasawuf merupakan pengamalan Islam secara 
utuh terhadap aspek-aspek Iman, Islam, dan Ihsan.59 Oleh karena itu, 
penyesuaian diri dengan sikap akomodatif terhadap tantangan kehidupan 
adalah pelaksanaan perintah Allah dan menjauhi larangan-Nya secara 
lahir dan batin. Demikian pula, untuk mencapai apa saja dalam urusan 
duniawi, hendaklah dilakukan dalam keseimbangan antara kedekatan 
(taqarrub) manusia kepada sang Khaliq dan kerja keras manusia itu 
sendiri.60 Selain itu, gerakan kaum Tijani senantiasa dikembangkan secara 
adaptif. Artinya, cara pengembangan ajarannya tidak kaku. Cara demikian 
berlaku dalam menghadapi tantangan politik (kaum Tijani tidak merespon 
kecenderungan politik dengan cara menghindar atau menolaknya, tetapi 
merespons dengan bersikap preventif). Ajaran dan amalan Tijaniyah bisa 
mencegah perbuatan maksiat termasuk pengaruhi negatif perubahan 
58 Wawancara dengan K.H. Dadang Ridwan, di rumahnya kompleks Pesantren 
Rancamaya Garut, pada 6 Agustus 2005. 
59 Ikyan Badruzzaman, “Hubungan Syari’at dan Tasawuf dalam Manuskrip 
Jawahir al-Ma’ani,” Tesis S2 (Jakarta: IAIN Syarif. Hidayatullah, 1992), hlm. 22.
60 Ibid.
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sosial-politik.61
Prinsip-prinsip di atas menjadi dasar pandangan serta pedoman 
pengetahuan para penganut Tijaniyah. Seperti dikemukakan H. Amad, 
seorang aktivis Tijani di Samarang, dirinya menghadapi urusan dunia 
bersandarkan sabda Rasulullah: “Antum a’lamu bi umuri dunyakum” (kamu 
lebih tahu akan urusan duniamu). Dorongan untuk memperhatikan hal 
duniawi juga ditegaskan Syekh Ahmad at-Tijani: “Ilzam hazihi at-tariqah 
wa la tab’ad ’an an-nas (peganglah tarekat ini dan janganlah menjauh 
dari manusia). Oleh karena itu, para guru atau muqaddam seringkali 
menganjurkan para murid Tijaniyah untuk banyak berusaha dan jangan 
menjauhi dunia karena selama hidup ini setiap manusia membutuhkannya. 
Kaum Tijani berpendirian bahwa salah satu cara mengarungi dunia 
adalah memperbanyak bergaul dengan sesama manusia. Demikian halnya 
pemaknaan mereka terhadap zuhud bukan berarti harus mengosongkan 
diri dari dunia, melainkan tetap terkait dengan lahiriah duniawi.62 H. 
Amad mengilustrasikan segi praktik fungsi Tijaniyah, kini perilaku dosa 
telah menyelimuti hampir segala organ tubuh manusia, sehingga kalkulasi 
dosa seseorang dalam sehari atau bahkan sedetik saja sudah begitu 
banyak. Karena itu, amalan lazimah atau wadifah Tijaniyah merupakan 
usaha untuk menghapus dosa-dosa itu.63
Pandangan serupa dikemukakan oleh Ajengan Adang, kaum Tijani 
menghadapi kehidupan duniawi tidak dilarang atau diberikan pembatasan-
pembatasan tertentu. Sebab, amalan Tijaniyah sesungguhnya berfungsi 
untuk menghapus dosa-dosa dan untuk “penyeimbang” agar keduniawian 
itu menjadi berkah. Usaha yang bersifat duniawi perlu terus dilakukan 
asalkan tidak meninggalkan ibadah dan yang diusahakan adalah sesuatu 
61 Wawancara dengan Ikyan Badruzzaman, di Zawiyah Samarang Garut, 7 
Agustus 2005.
62 Informan ini menggambarkan kesulitan umat Islam dewasa ini terhindar 
dari dosa. Bahwa untuk menyeleksi jenis konsumsi yang betul-betul halal sangatlah 
sulit. Kebanyakan makanan sekarang adalah syubhat. Oleh sebab itu, menghadapi hal 
demikian adalah dharurat hukumnya, terkecuali yang jelas-jelas haram atau dapat 
ditemukan solusinya untuk mencapai yang betul-betul halal. Demikian pula di era 
ini, kesulitan untuk menolak tontonan dan sebagainya yang dianggap menyimpang 
dari tuntunan syara’. Wawancara dengan H. Amad, wakil muqaddam dan pimpinan 
Zawiyah Sughra, di Samarang, 5 Agustus 2005.
63 Ibid.
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yang halal. Demikian pula, dalam hal menghadapi tantangan sosial-
politik. Pada prinsipnya, mereka tidak menolak isu-isu politik yang ada, 
tetapi berusaha menyaringnya. Adapun cara menyaring kemaksiatan 
khususnya, “apabila seorang Tijani melihat kemaksiatan, hal itu tetap 
diyakini sebagai perbuatan buruk dan jangan sampai terpengaruh berbuat 
maksiat”.64 Dosa dalam kehidupan ini diibaratkan hujan lebat, setiap 
orang pasti akan terkena tetesan hujan, sekalipun ia memakai payung. 
Kesadaran atas dosa-dosa itulah yang mendorong banyak orang mengikuti 
Tarekat Tijaniyah, di samping bertarekat itu dimaksudkan sebagai upaya 
bersyukur kepada Allah.
Pengamalan Tarekat Tijaniyah serta tujuan-tujuannya dipandang 
oleh kaum Tijani sebagai upaya memudahkan jalan kehidupan. Seorang 
penganut bernama Syarif menyatakan, amalan utama Tijaniyah dalam 
wirid kalimah “istighfar” berperan memudahkan jalan usaha. Dia 
berpedoman kepada hadis Nabi yang berbunyi: “Man lazima al-istighfar 
ja’ala Allah makhraja, wa min kulli dhaiqin makhraja fa razaqahu… (barang 
siapa membiasakan ber-istighfar, Allah akan membukakan jalan keluarnya, 
dan dari setiap pintu keluar itu Allah memberikan rezeki kepadanya).” 
Karena itu, pengamalan istighfar diyakini oleh kaum Tijani dapat memacu 
kehidupan duniawi, sehingga mereka semakin bersemangat mengejar 
dunia yang dibarengi dengan upaya terus melakukan istighfar.65
Pandangan lain dikemukakan H. Syukran, seorang murid K.H. 
Badruzzaman, ajaran serta amalan Tijaniyah mendorong akhlak, rasa 
kasih sayang, dan disiplin dalam ibadah menjadi lebih baik. Kalau 
Tijaniyah diibaratkan jalan, mengamalkan tarekat itu diibaratkan langkah 
meningkatkan perjalanan. Dampaknya dapat dimengerti dan dirasakan 
(bahasa Sunda, kahartos dan karaos), antara lain, terasa nikmat dalam 
berkeluarga, tidak pernah cekcok, dan kehidupan ekonomi cukup, 
pendidikan bisa terjangkau, dan anak-anak bisa mendapatkan jodoh. 
Berkah pengamalan Tijaniyah seperti ini dialami oleh kebanyakan 
anggota masyarakat yang mengikutinya dan mereka terdorong untuk 
64 Disarikan dari wawancara dengan H. Adang, di Pesantren Biru, 3 Agustus 
2005.
65 Wawancara dengan Syarif, di Cibodas Garut, 4 Agustus 2005.
186 Dudung Abdurahman, dkk. 
mendapatkan ketenangan dalam hidup.66 Sejak kepemimpinan K.H. 
Badruzzaman, banyak anggota masyarakat yang bertujuan ngamama 
melalui Tarekat Tijaniyah.67
Selain alasan-alasan praktis yang disampaikan oleh para penganut 
Tijaniyah di atas, terdapat juga alasan-alasan fundamental yang 
mendorong kebanyakan orang tertarik mengikuti tarekat ini. Adapun 
alasan dimaksud dikemukakan oleh K.H. Dadang Ridwan sebagai berikut:
1. Semata-mata karena dorongan karamah wali at-Tijani.
2. Kesadaran diri yang diikuti janji untuk mengamalkan, atau sebagai 
pengaruh ijazah Tijaniyah.
3. Dakwah intensif yang dilakukan para muqaddam melalui ijtima’, atau 
melalui pengajian umum oleh para khadim muqaddam.
4. Ajaran dan pengamalan tarekat yang dipandang ringan, tetapi tidak 
boleh ditambah maupun dikurangi.
5. Dampak amalan Tijaniyah yang dapat menentramkan hati
6. Semakin banyak amaliah tarekat, justru dilakukan oleh mereka yang 
masih banyak kemauan dan kesenangan dunia.
7. Tijaniyah berlaku bagi siapa saja yang berminat, tidak ada batasan 
umur.
8. Amaliah Tijaniyah diyakini menjamin kemudahan duniawi.68
Faktor serta motivasi-motivasi seperti disebutkan di atas, juga diakui 
oleh H. Abuy Jumhur, salah seorang wakil muqaddam. Menurutnya, 
Tarekat Tijaniyah adalah thariqah li syukrin wa mahabbatin (tarekat syukur 
dan kecintaan). Ketertarikan banyak orang kepada Tijaniyah karena 
mereka melihat dampak baik pada perilaku ahli tarekat ini. Misalnya, 
dijumpai ada seseorang murid Tarekat Tijaniyah yang sakaratul maut. 
Ketika itu, murid tersebut selalu berdzikir, membaca shalawat, istighfar, 
dan tahlil. Ada pula yang tertarik kepada tarekat karena mimpi, misalnya 
mimpi berjumpa dengan salah seorang muqaddam dalam suatu tempat. 
Kemudian, keesokan harinya ia menjumpai muqaddam bersangkutan untuk 
mengambil ijazah Tijaniyah. Tidak sedikit juga yang bermimpi seperti itu 
66 Wawancara dengan H. Syukron, di Samarang, Garut, 7 Agustus 2005.
67 Ibid.
68 Disarikan dari dialog dalam pengajian para Khadim Muqaddam, di Zawiyah 
Samarang, 9 Agustus 2005.
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adalah para ajengan (tokoh agama). Ada pula yang datang berasal dari 
murid tarekat lain, seperti Naqsyabandiyah yang tertarik kepada Tijani 
setelah membaca majalah tentang berita acara tahunan (‘idul khatm) 
Tijaniyah. Mereka mengikuti Tijaniyah, khususnya kalangan terpelajar 
dan masyarakat kota, karena kejenuhan mereka terhadap kehidupan 
materialistik. Namun, ada pula yang tertarik karena memandang ajaran 
serta amalan Tijaniyah lebih ringan, ringkas, dan tidak ruwet. Di samping 
itu, mereka menganggap Tijaniyah lebih terbuka dan moderat. Dalam 
menghadapi masalah keduniawian, Tijaniyah memang tidak memberikan 
batasan-batasan yang ketat seperti halnya tarekat lain.69 Bahkan, sekarang 
banyak kalangan muda masuk Tijaniyah. Mereka didorong oleh orang 
tuanya dengan penuh pengharapan agar beroleh kehidupan lebih baik, 
mudah mencari rezeki, dan sebagainya. 
Kaum Tijani tetap mengedepankan arti penting aspek materi 
guna menopang kehidupan, bersamaan dengan itu, mereka tetap 
memperhitungkan nilai-nilai agama, khususnya yang bersumberkan pada 
ajaran Tijaniyah. Pemberdayaan ajaran serta amalan tarekat dikembangkan 
sekaligus dengan upaya mereka merespons tawaran-tawaran kehidupan 
materiil. Gejala demikian dialami oleh sebagian masyarakat penganut 
Tijaniyah yang tinggal di kota-kota. Untuk itu, di antara muqaddam 
Tarekat Tijaniyah ada upaya untuk melakukan revitalisasi ciri-ciri dan 
identitas tradisi Tijaniyah melalui institusi tradisional seperti zawiyah. 
Kiai Ikyan Badruzzaman, seorang dosen di UIN Sunan Gunung Djati 
Bandung, terpanggil untuk membangun zawiyah di Samarang sebagai 
tempat khusus untuk pembinaan para murid. Zawiyah ini dibangun 
dengan model padepokan dengan konstruksi sederhana. Bahan bangunan 
yang dipakai relatif langka dan tradisional, seperti dinding gedeg bambu, 
tiang-tiang kayu jambu air dan renghas. Penataan ruangannya lengkap. 
Selain untuk pertemuan dan riyadhah guru-murid Tijaniyah, di dalamnya 
juga dibuatkan kamar-kamar untuk khalwat. Bahkan, pada bagian bawah 
lantai dasar dibuatkan semacam gua. Riyadhah tarekat biasa langsung 
dipimpin Kiai Ikyan, yang dilaksanakan pada malam Jum’at, Malam Ahad, 
dan Senin sore (ba’da Ashar). Sedangkan riyadhah sekaligus kajian tarekat 
dilaksanakan setiap Ahad pagi.
69 Rangkuman dari wawancara dengan Abuy Jumhur, 6 Agustus 2005.
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Menurut keyakinan kaum Tijani, zawiyah didirikan untuk 
dihibahkan kepada Syekh Ahmad at-Tijani, sebagaimana kitab Yaqut 
yang menyebutkan, terdapat keistimewaan membangun zawiyah (fadilah 
zawiyah) yang dihibahkan kepada Syekh. Zawiyah yang berlokasi di 
Samarang dinamakan juga Zawiyah Kubra, berstatus sebagai pusat 
pembinaan dan administrasi Tijaniyah se-Kabupaten Garut. Sementara 
itu, untuk pembinaan jamaah dalam bimbingan khadim Muqaddam 
dibangun Zawiyah Sughra di beberapa komunitas Tijaniyah. Sekarang 
terdapat tiga zawiyah sughra, yaitu: di Nongkelan dan Cikajang Garut; dan 
di Padalarang Bandung. Kegiatan yang dilaksanakan pada setiap zawiyah 
sughra, dilaksanakan di dusun Nongkelan. Kegiatan itu meliputi pengajian 
Tarekat Tijaniyah (malam Ahad); amalan ikhtiariyah pada malam Senin 
dan Jumat; dan wadifah pada Kamis sore. Setiap kegiatan di sana rata-rata 
diikuti oleh 20-30 orang murid Tijaniyah.
Dengan memperhatikan tipe pengembangan tarekat seperti itu, 
dapat diasumsikan, penguatan identitas tradisi masih kokoh di tengah 
kehidupan masyarakat yang tengah bergumul dengan gaya hidup modern. 
Gejala ini dibuktikan dalam sikap dan pandangan kaum Tijani. Seperti 
dikemukakan Abuy Jumhur, “sosialisasi ajaran Tijaniyah dimulai dengan 
memperkenalkan keagungan Syekh Ahmad at-Tijani dan kesalehannya.” 
Upaya ini merujuk keterangan dalam kitab Yaqut, “pada akhir zaman 
orang akan berbondong-bondong mengikuti Tijaniyah karena mereka 
melihat keistimewaan kaum Tijani mengungkapkan keagungan dan 
karamah Syekh.”70
70 Wawancara dengan Abuy Jumhur, 6 Agustus 2005.
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BAGIAN TUJUH 
PENUTUP
Dalam proses islamisasi Nusantara, sufisme berperan sebagai media 
pengislaman masyarakat yang dilakukan oleh para sufi dalam dakwahnya 
pada sekitar abad XIII hingga abad XVI. Selama itu, sasaran dakwah 
para sufi adalah para pedagang, penguasa lokal, dan masyarakat pada 
umumnya di berbagai daerah Nusantara. Metode yang dikembangkan 
para Sufi dalam mendakwahkan ajaran-ajaran Islam yang bersifat esoterik 
(batiniyah) ditempuh melalui tarekat tertentu, mewarisi hasil pemikiran 
para Sufi klasik dan abad pertengahan,dengan penyesuaian situasi 
kepercayaan serta kebutuhan spiritual masyarakat Nusantara. Ajaran 
maupun pemikiran Kaum Sufi sebetulnya menunjukkan sistem rujukan 
yang sama terhadap sumber-sumber ajaran Islam pada umumnya (Quran 
dan Hadits) begitupun produk pemikiran ulama di bidang ilmu kalam, fikih, 
dan tasawuf. Namun Kaum Sufi lebih mengkonsentrasikan pemahaman 
terhadap sumber-sumber ajaran tersebut melalui pengembangan dimensi-
dimensi batiniah (tasawuf) dalam sistem keislaman. Karena itu, sufisme 
menunjukkan karakteristik yang lebih menonjol dalam sistem ritual yang 
dikembangkan melalui tarekat-tarekat. Jalan ruhaniah Kaum Sufi diklaim 
oleh para pendukungnya sebagai sistem ajaran yang tidak bertentangan 
dengan ajaran pokok Islam, manakala dibuktikan dengan kesesuain 
pengembangan ajaran sufisme-tarekat yang didukung ilmu-ilmu lain, 
khususnya ilmu fiqh. Mekipun demikian kadar interpretasi para Sufi juga 
berbeda-beda menurut keyakinan dan kapasitas keilmuan mereka.
Perkembangan sufisme di Nusantara pada abad XVII hingga abad 
XIX mengalami pergeseran pola pengembangan, peranan, maupun pola 
gerakan. Kaum Sufi, atas pengembangan ajarannya, telah membentuk 
sistem komunitas yang didasarkan pola hubungan (patron-klien) melalui 
rangkaian ritual tarekat dan pola-pola hubungan guru-murid lain dengan 
basis sosial-keagamaan. Peranan utama mereka memantapkan aspek 
spiritual bagi kehidupan dan perkembangan keagamaan, melalui kekuatan 
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serta pemanfaatan komunitas sosial tarekat juga mereka dapat melakukan 
gerakan sosial, khususnya gerakan-gerakan sosial yang dimobilisasi 
seiring perlawanan-perlawanan rakyat Nusantara terhadap kolonialisme 
Belanda pada abad XIX.
Perkembangan Sufisme Nusantara yang terjaring dalam gerakan-
gerakan tarekat terus menunjukkan peranan lebih luas pada abad XX. 
Beberapa komunaitas tarekat bukan hanya mempertahankan tradisi 
keagamaan yang bersifat spiritual, melainkan juga bergerak di bidang 
pendidikan, ekonomi, dan politik. Dengan demikian gerakan sufisme 
pada abad ini selalu mengiringi dinamika sosial dan politik, baik melalui 
aktivitas internal masing-masing tarekat maupun aktivitas mereka yang 
terjalin dengan gerakan-gerakan keagamaan lain seperti ormas-ormas 
Islam dan kekuatan sosial-politik lainnya. Perkembangan sufisme seperti 
ini antara lain dapat dibuktikan dari perkembangan beberapa tarekat di 
Priangan. TQN Suryalaya, misalnya, memberikan makna bagi aktualisasi 
ajaran tarekat yang berpengaruh terhadap pola toleransi hubungan 
sosial, baik dalam kenyataan komunitas TQN sebagai gerakan keagamaan 
maupun peranan-peranan mereka terhadap kehidupan sosial dan politik 
di luar komunitas mereka. Akibat potensi sosial itu, TQN Suryalaya 
memperoleh sambutan berbagai lapisan masyarakat dengan jumlah besar. 
Demikian pula yang dialami Kaum Sufi dalam Tarekat Idrisiyah, dengan 
sistem komunitasnya yang relatif eksklusif, terbentuk sistem solidaritas 
sosial tersendiri. Potensi sosial Tarekat Idrisiyah berperan memperkokoh 
keagamaan masyarakat Islam, khususnya melalui penguatan aspek 
syari’ah dalam kehidupan tarekat. Kecenderungan potensi sosial-
politik kedua tarekat tersebut hampir sama ditunjukkan dalam gerakan 
Tarekat Tijaniyah yang tergolong lentur dalam menghadapi berbagai 
persoalan kehidupan sosial maupun politik. Kaum Sufi dari Tarekat 
Tijaniyah mengembangkan ajarannya secara fundamental, tetapi fleksibel 
mengembangkan peranannya di masyarakat, sehingga gerakan tarekat 
ini juga memperoleh respon berbagai komponen masyarakat dan pada 
gilirannya memberikan arti penting terhadap politik pemerintah serta 
kekuatan-kekuatan sosial-politik lainnya. 
Sufisme di Nusantara telah memberikan andil dalam pembinaan 
keagamaan (Islam), terutama melalui usaha-usaha mereka mengembangkan 
spiritualitas serta moralitas agama berdasarkan perspektif tasawuf. 
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Sumbangan ini sangat berarti bagi masyarakat dan bangsa di tengah 
kehidupan yang lebih berorientasi materialistik. Sumbangan Kaum Sufi 
dengan kata lain menjadi penyeimbang kehidupan lahiriah masyarakat 
tanpa harus melupakan kebutuhan-kebutuhan lahiriah.
Sufisme sepanjang sejarahnya di Nusantara telah membangun ragam 
sistem komunitas berdasarkan prinsip keyakinan dan aktivitas ritual 
yang berbeda satu sama lain. Namun keragaman pola gerakannya dalam 
mengembangkan nilai-nilai keagamaan sufistik justru berarah pada 
peningkatan moralitas dan spiritualitas masyarakat. Dengan demikian 
sumbangan sosial sufisme dapat dilihat pada tingkat fungsionalisasi 
agama bagi masyarakat, bukan pada kenyataan strukturalnya.
Berdasarkan kontribusi mereka seperti tersebut di atas, maka suatu 
keniscayaan bagi kalangan sufisme untuk mengembangkan, memodifikasi, 
serta reaktualisasi ajaran-ajaran tasawuf dan praktek tarekat, terutama 
dalam rangka pemenuhan spiritualitas sekaligus perbaikan moralitas 
masyarakat di era globalisasi sekarang ini. Kontribusi Kaum Sufi akan 
sangat bermanfaat bagi masyarakat pada umumnya dalam rangka 
pemenuhan kebutuhan ruhaniah mereka.
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